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Laparticipación de los esclavos en las fiestas del calendario romano
“El soldado de La Ciotat”
Fue después de la Primera Guerra Mundial. Durante una feria organizada con motivo de la
botadura de un barco en un pequeño puerto del sur de Francia llamado La Ciotat, descubrimos, en
medio de una plaza, la estatua en bronce de un so/dado del Ejército francés. 1 7endo cómo la gente se
arremolinaba en torno a ella, decidimos aproximarnos. C~mál no seria entonces nuestra sorpresa
cuando nos percatamos de que en realidad se trataba de un hombre de carne x’ hueso que, cubierto por
un capote color tierra y con un casco de acero en la cabeza> una ba•voneta bajo el brazo, permanecía
completamente inmóvil sobre un zócalo de piedra, desafiando el ardiente sol de junio. Tenía el rostro y
las manos pintados de color de bronce. ~‘o ¡novia un solo músculo; ni siquiera pestañeaba.
A sus pies, apoyado contra un zócalo, había un trozo de cartón que rezaba:
EL HOMBRE ESTATUA
Homme Statue
Yo, Charles Louis Francharó, soldado del ... regimiento, a consecuencia de haber quedado
sepultadofrente a ¡ erdún, poseo la rara habilidad de permanecer completain ente inmóvil, canto una
estatua, durante el tiempo que se me antoje. Esta facultad mía ha sido estudiada por muchos
profesores, que la han calificado de enfermedad inexplicable. “¡Dad vuestro pequeño óbolo a un padre
de familia sin trabajo¡
Arrojamos una moneda a/plato que habíajunto al cartel y nos alejamos meneando la cabeza.
He ahí, pensóbamos, armado hasta los dientes, al indestructible so/dado de tantos milenios; el
que hizo pasibles las hazañas de Alejandro, de César y Napoleón, de las que hablan los manuales. He/e
ahí sin pestañear siquiera. He ahí alarquero de Ciro, al conductor de carros falcados de Cambises, al
que las arenas del desierto no consiguieron sepultar, a,’ legionario de César, al lancero de
Gengis-Khan. al suizo de Luis XJVy al granadero de Napole¿n. Posee la facultad -no tan excepcional
después de todo- de no chistarjamás cuando se ensayan sobre él todos los instrumentos de destrucción
imaginables. Es capaz de mostrarse insensible -según dice- citando le envían a la muerte. Atravesado
por las lanzas de todas las épocas: de piedra, bronce o hierro, aplastado por los carros de combate,
tanto los de Artajerjes como los del general Ludendorff pisoteado por los elefantes de Aníbal y los
caballos de Atila; destrozado por los proyectiles de Artillería, cada vez más perfeccionados, de
distintas épocas, así como por las piedras de las catapultas; acribillado por las balas de los fusiles,
grandes como huevos de paloma o diminutas como abejas; hele ahí, indestructible, siempre dispuesto a
cumplir las órdenes que se le imparten en todos los idiomas, sin saber nunca por qué ni para qué. Las
tierrasque conquistó nunca llegaron a pertenecerle, como el c lbañil tampoco ocupa nunca la casa que
con sus manos construyó Ni siquiera era suya la tierra qué defendia. Más él todo lo soporta; por
encima, la lluvia mortífera de los aviones y la brea ardiente que derraman sobre su cabeza desde lo
alto de las murallas de la ciudad enemiga; por debajo, minas y trampas; a su alrededor, la peste y los
gases asfixiantes. Blanco viviente para lanzas y flechas, picadillo de tanque, carne de cañón; tiene
enfrente al enemigo, y detrás, al general ¡Incontables mano~ tejieron su jubón, trabajaron su arnés,
cortaron el cuero para sus botas¡ ¡Incontables bolsillos se llenaron a expensas suyas¡ No ha habido
dios que le bendijera. ¡A éL que está atacado por la horrible lepra de la paciencia, a él, que está
minado por el mal, incurable, de la insensibilidad¡ ¿Oué extraño sepultamiento -pensábamos-
provocaría en aquel hombre tan monstruosa, horrenda y enormemente contagiosa enfermedad? Pero
-nos preguntóbamos- ¿no tendrá ésta cura a pesar de todo?
Bertoldi: Brecht, Historias del Calendario.
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1 PARTE. ESTUDIO DE LOS
CONCEPTOS Y DE LAS
CIRCUNSTANCIAS HISTORICAS
1. La participación
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Con respecto a otras religiones contemporáneas, el principal Carácter
diferenciador de la religión romana de época republicana lo constituyó su
despego de los valores individuales de la per:;ona. A través de su práctica,
quedaba omitida toda afirmación del individuo que, en tan gran medida, había
vertebrado los cultos de origen oriental extendidos por el Mediterráneo’. En base
a este carácter diferenciador, dice M. Eliade2 que uno de los elementos del genio
religioso romano lo compuso la sacralización de Las tres colectividades orgánicas
concéntricas en tomo a las cuales estaba estructurado el ordenamiento
sociojurídico romano, entendiendo como tales la familia, la gens y la patria3.
Partiendo de esta premisa, no cabe duda de que la religión romana debe
ser considerada como una religión social, pue sto que fue practicada por el
hombre no como individuo, sino como miembro de ima comunidad4 conformada
por su familia, su gens y su Estado.
Del enunciado que propugna la participación de los hombres en la religión
romana en base a su pertenencia a la comunidad, proposición que a nuestro
1 Frente a la concepción de religión política de la religión romana, la afirmación del
individuo que promulgaban las religiones de corte oriental constituye una idea que ha
sido perfectamente expresada por las conocidas obras de F. Cumont y R. Turcan
CUMONT 1987. TURCAN 1989.
2 ELIADE 1978, p. 122.
La comprensión de esta idea es muy importante porque en base a la idea que
supone la sacralización de estas tres colectividades -familia, gens y Estado- se va a
construir gran parte de nuestros argumentos.
scimm 1992, ~. xv.
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parecer resulta fundamental para comprender la religión romana, parece lógico
derivar nuestro propósito de tener en cuenta La personalidad religiosa de los
individuos en Roma, exclusivamente en la medida en que fonnasen parte de uno
de los tres grupos expuestos.
Dado que los individuos que protagonizan nuestro estudio son los
esclavos, retomando las palabras de M. Eliade,, y admitiendo que uno de los
caracteres fundamentales de la religión romar a era una su condición social,
nuestra principal misión será tratar de desentrañar el lugar que ocupaban los
esclavos en el Estado, en la gens y en la familia. Dicha información será
fúndamental, en el contexto de una religión social como lo era la romana, para
conocer las condiciones que les pennitieron participar en el conjunto de fiestas
que vamos a tratar. Fiestas que circunscritas a lo largo del año son: Compitalia a
comienzos de enero, Matronalia durante las kalendas de marzo, Matralia el 11
de junio, Fors Fortuna el 24 de junio, Nonae C«protinae el 7 de julio, Diana el
13 de agosto y Saturnalia a finales de diciembre.
Sin embargo, no va a ser ésta una labor fá’:il porque nos vamos a tener que
enfrentas a dos problemas. El primero de ellos, aparece enunciado implícitamente
por el proverbio romano que afinnaba que todos los esclavos eran enemigos
-Quol serví lot hosíes-5. A partir de la lectura de este principio, se puede deducir
la aflimación de que seria absurdo que los esclavos, como enemigos de la
sociedad, se comprometieran en una religión cuyo fin principal sería la búsqueda
del bien del Estado. Pero, según vamos a poder comprobar, debido al hecho de
que los esclavos formaban un grupo socia] caracterizado por su heterogeneidad,
no se pueden extraer conclusiones generales acerca de su aceptación o rechazo
por el conjunto de los ciudadanos romanos. Por otra parte, se sabe que la
mentalidad de los romanos hacia los esclaves cambió paralelamente a las
transfonnaciones de las estructuras agrarias sucedidas a lo largo de la historia del
Estado6. En definitiva, ~do que por innumerables circunstancias, la historia
Fest. p. 314L. Cf Sen.Mor. 47, 5;Macr. SaLT, 11, 13.
6 Uno de los artículos que muestran con mayor claridad la evolución del
comportamierno de los romanos con los esclavos es el de PÉREZ DURA 1973. En él se
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social de Roma no fue hierática, no podemos afirmar el rechazo generalizado a
los esclavos en base a determinados testimonios, como el que hemos expresado,
que justifican exclusivamente un desprecio coyuntural.
El segundo problema que tendremos qu~ resolver cuando estudiemos la
participación de los esclavos en las fiestas del calendario romano, es bastante
más profundo. Somos conscientes de que el tema que vamos a tratar en la
presente tesis doctoral, puede aparecer en conradicción con un planteamiento
básico de la religión romana que ha sido de rendido por alguno de los más
grandes historiadores de esta religión. Heredero de los planteamientos de M.
Eliade, J. Scheid, en su libro titulado genéricammte La religión romana7, recoge
la idea de que aquélla era una religión de ciudadanos en la que, dejando al
margen las creencias personales del individuo, sólo podían practicar las personas
dotadas de dicho privilegio:
“Para practicar es preciso sx ciudadano romano. No se
convierte uno a la religión romana, ni tampoco hace un acto de
fe: o bien nace “fiel” o bien llega a serlo cuando recibe la
ciudadanía” ~.
ofrece un análisis cronológico de la evolución de la esclavitud, en base a un recorrido
panorámico a través de los textos. Dicho recorrido a través de la evolución del status de
los esclavos comienza en los testimonios más antiguos de la comedia de Plauto, y finaliza
con el estudio de los testimonios aparecidos en la poesía erótica de Ovidio. No
queríamos dejar pasar la oportunidad de reseñar dicho articulo, por el hecho de haber
sido el que nos ha mostrado la necesidad de ordenar cronológicamente los datos que nos
ofrece cada una de las fuentes que tenemos al respecto de la participación de los esclavos
en las fiestas de la religión romana, pasa poder extra~r conclusiones válidas acerca de la
evolución de dicha participación.
Las obras genéticas en tomo a la religión romana son muy numerosas. En la
bibliografia final ofrecemos un amplio detalle de ellas, Sin embargo queremos destacar
que existen dos artículos complementarios (ROSE 1960 y SCHILLING 1972) que
reseñan brevemente, y casi complementariamente -dado que las obras que son publicadas
tras 1960 son tratadas por R. Schilling- los aspectos básicos de las obras capitales que
estudian la religión romana.
SCHEID 1992, p~ 2. En tomo a esta afirma:ión de J. Scheid vamos a intentar
solucionar una cuestión terminológica referente a la participación de los esclavos en las
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Como consecuencia de este planteamiento historiográfico, surge un serio
dilema que parte de la contradicción existente entre dicha afirmación, promovida
por la historiografía contemporánea, y la abundancia de pruebas testimoniales
que acreditaban la participación de los esclavos en las fiestas del calendario
romano. En base a la propuesta de J. Seheid, debemos pensar que los esclavos,
carentes por definición del privilegio de la ciudadania, tenían que haber quedado
al margen de cualquier acto festivo de la religión romana. Sin embargo, las
pruebas en sentido contrario, que atestiguaban la participación de los esclavos en
fiestas como las .S’aturnalia y Compitalia -por ofrecer dos ejemplos señalados- se
amontonan a nuestro favor.
En base a esta aparente contradicción, aparecida tras el contraste de las
frentes antiguas con la lectura de la historiografía contemporánea, nos hemos
visto obligados a plantear una cuestión frndanrntal: dado que la práctica de la
religión romana parece que estaba restringida a los ciudadanos romanos, y dado
que las fuentes nos informan de la participación de los esclavos en las fiestas del
calendario romano, ¿la participación de los es&.avos en las fiestas que vamos a
tratar, estaba respaldada por el Estado? Es decii; fonnulando la misma pregunta
de otra forma, si tal y como parece, durante U celebración de las fiestas que
hemos enunciado se dio la participación de los esclavos, ¿debemos pensar que
dicha participación fue sólo de hecho o se acogió a los preceptos del derecho?
Profundizando en la estructura jurídica d~ la religión romaxia, nos damos
cuenta de que la contradicción entre la historiografía y los relatos que hemos
recogido sólo es aparente. Una cosa era partic Lpar de forma individual en los
actos tradicionales acontecidos con ocasión de una fiesta religiosa de carácter
público, y otra cosa bien distinta era practicar los ritos sagrados que tenían lugar
en los mismos y que incumbían a toda la comunidad. Según J. Scheid, pasa
practicar es preciso ser ciudadano romano9. Pero para participar no era precisa la
fiestas del calendario romano. Refiriéndonos a este hecho vamos a diferenciar el
contenido de la palabra participación (o en su casc implicación), del que contiene la
palabra práctica.
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pertenencia al cuerpo cívico. En base a ello, pudo desarrollarse la participación
de los esclavos en las fiestas del calendario romano. Participación que tendría un
carácter ajeno al de la estricta práctica religiosa, :~ que estaría caracterizada por
dos aspectos: su carácter festivo y su carácter conmemorativo.
Esta puntualización nos permite observar que, en ninguna de las fiestas del
calendario en las que aparece atestiguada por las frentes la participación de los
esclavos, puede afirmarse que, estos, realizasen algún sacrificio a los dioses en
nombre de Roma10, ni tan siquiera que les alzasen alguna plegaria en nombre de
la comunidad. También se puede afirmar la misma conclusión en el caso de la
fiesta de Fors Fortuna, celebrada indudablemente por los esclavos el 24 de junio
sm que haya sido recogida por ningún calendario. Y lo mismo cabe decir en el
conjunto de las fiestas familiares del calendario en las que hemos intuido la
participación de los esclavos. Con motivo de las ]vratronalia las mujeres llevaban
flores a la diosa”, y con motivo de las Nonas Caprotinas, las mujeres celebraban
sacrificios bajo la higuera12. Ofrendas y sacrificios de los que las esclavas quizás
no fresen ajenas, pero en los que participarían, er. todo caso, por su pertenencia
al género fememno.
En el único caso que los esclavos aparecen depositando una ofrenda en el
altar de la divinidad, es durante la celebración de las Compitalia13; sin embargo,
las pilae depositadas en el altar de los lares debían aparecer como ofrendas
particulares, reminiscencia del origen privado de su celebración más que como un
acto público que incumbiese a toda la ciudad. Partiendo de la diferente
concepción de los cultos públicos y privados, también podemos descartar en este
SCHIEIT) 1992, p. 2.
Cabe entender el sacrificio a partir de la definición que M. Detienne y J.P.
Vernant nos ofrecieron de este acto en su libro: “Sacrifier c’est établir, á loccasion dun
festin oú les dieux sont invités, et á travers le partage lun aliment oú dune victime, les
relations qui mettent chacun á sa place: les hommes par rapport aux dieux, les citoyens
par rapport á ceux qui ne le sont pas, enfin les citoyeuxs les uns par rapport aux altres”
M. DETIIENNE y J.P. VERNANT 1979. Cf SCHEID 1985, p. 193.
0v. Fast. III, 250-258.
12 Var. L. 6, 18.
Fest. p. 273 L.
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acto el sentido de práctica religiosa, e incluirlo en el de participación en fiesta
religiosa, por lo que en defmitiva, la participación de los esclavos en las fiestas
del calendario seria ajena a la práctica de los cultos.
En base a la diferencia terminológica que hemos establecido entre
participación y práctica, podemos afirmar que la participación de los esclavos en
las fiestas del calendario romano, pese a su condición de no ciudadanos, sí estuvo
respaldada por el Estado, y fue, sin duda, de pleno derecho. El estudio del
lenguaje religioso, tan riguroso como el jurídico, puede permitirnos constatarlo.
Partiendo de las palabras de Cicerón en las que definía la religio como “culto pío
a los dioses”’4, J Bayet’5 definió la palabra religio como el conjunto de los
vínculos reconocidos que relacionaban la actividad humana con los dioses. De la
religio derivaba la fides, noción que recogía las obligaciones jurídicas recíprocas
entre un inferior y un superior, y que, como afirma 1. Scheid’6, otra de los
estudiosos que ha contribuido a asentar esta idea no tenía nada que ver con la fe,
la emoción o la imaginación11.
Dado que según toda esta serie de planteamientos, religio no equivalía a
credo’8, al estudiar la participación de los romanos en las fiestas de carácter
público, tal y como afmnábamos al constatar la diferencia entre la religión
romana y los cultos orientales, se debe apartar cualquier sentimiento que
reafirmara al individuo como un ser independiente de la comunidad. El hecho
religioso, en su versión pública, consistía antes que nada, en la práctica
tradicional del culto; por ello, a menudo, dicha práctica se realizaba porque era
su obligación hacerlo así y no porque los particulares creyesen en la verdad de
una religión, de la que, a menudo, no con ocian sus dogmas. Debido al
Cic. Natdeor III, 5.
BAYET 1984, p. 69.
16 SCHiEJD 1992, p. XV. SCULLARD 1981, p. 31.
Otra definición de religio, y que también gi:’a en tomo a las anteriores, nos la
ofrece R. Schilling cuando afirma que “est un scrupt.le qui empéche et non un sentiment
qui est dirigé vers une action, ou qui incite á practiquer le culte” (SCHILLIiNG 1979, p.
40).
I2 SCHEID 1992, p. XV y SCHILLING 1979, p. 74.
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conservadurismo’9 de la religión romana, se afirmaba que el éxito de la ciudad se
debía a la práctica tradicional de las ceremomELs con las que desde siempre se
habían ganado el beneplácito de los dioses. Por ello, las creencias de los esclavas
no tenian por qué enturbiar su participación festiva en detenninados actos
acaecidos con motivo de estas celebraciones religiosas; en base a los dictámenes
del mos maiorum20 debían seguir participando para no alterar las relaciones de
los dioses con los hombres.
Diferentes testimonios avalan el hecho de que la participación de los
esclavos en las fiestas del calendario romano se ajustó, desde sus inicios, al
derecho. Un autor tan temprano como Catón21, en un texto que en su momento
será suficientemente matizado, nos recuerda la obligación que tenían
determinados esclavos, concretamente los villici, de guardas las fiestas religiosas.
También puede deducirse esta apreciación a partir de la lectura de Cicerón22,
cuando muestra como un pretexto religioso el descanso de los esclavos en las
obras y trabajos durante la celebración de los día:; de fiesta.
Estos testimonios nos permiten enlazar de nuevo con el planteamiento
referido por M. Eliade23. Dado, en primer lugar, que el objetivo del presente
trabajo es estudiar la vinculación de un grupo jurídico específico con las
celebraciones que tenían lugar con motivo de la serie de fiestas religiosas del
calendario expuesto al inicio del presente traba o; dado, en segundo lugar, que
dicho grupo estaba constituido por los esclavo ;; y dados, en tercer lugar, los
problemas que pueden derivarse de la interpretación de su status, uno de los
estudios que inexcusablemente vamos a tener ~ue emprender en esta primera
‘9 SCHEID 1992, p.1 15. Cabe destacar el análisis de conservadurismo de la religión
romana realizado por BAYET 1984, Pp. 52-54, y 148 ss.
20 En la monografia que M. Valencia dedica a la agricultura trata un amplio
apartado al estudio del mos maiorum y de su uti..ización por los grandes oradores
republicanos. (VALENCIA 1991, pp, 29 ss.). Cf MESLIN 1978, Pp. 25-27.
21 “Estos serán los deberes del villicus: ¡j. .J que ¿uarde las fiestas -feriae seventur-”
(Cato, Agr. VII, 1).
22 Cic. Leg. II, 12.
23 ELIADE 1978, p. 122
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parte de la tesis, deberá estar dedicado a la relación de los esclavos con la
familia, la gens y el Estado. Justificando su pertenencia a las tres colectividades
orgánicas sacralizadas, en las que cualquier persona debía estar incluida para
poder participar en la religión romana, habremos verificado plenamente el hecho
de que la participación de los esclavos en las fiestas del calendario romano fue
respaldada por el derecho.
Constatado el ajuste al derecho de la part cipación de los esclavos en las
fiestas del calendario romano, podremos avanzar un paso más adelante.
Retomando las palabras de J. Scheid, afirmábamos que para practicar en la
religión romana era preciso ser ciudadano romané4 Sin embargo, ateniéndonos a
la rigidez del lenguaje jurídico-religioso romano ¿cómo definir la participación
en determinadas fiestas del calendario de una serie de personas que por su
condición de no-ciudadanos no podían celebíar ritos, sacrificios ni elevas
plegarias a los dioses? ¿Cómo definir estrictamente una participación que en
muchos casos era testimonial y se limitaba al gozo del espíritu festivo de la
conmemoración y al levantamiento de sus obligaciones serviles? Para responder a
estas preguntas vamos a tener que retomar la definición del vocablo religio25.
Defmida la religio como culto pío a los dioses26, si constatamos que la
participación de los esclavos en las fiestas del calendario romano aconteció en
virtud a la pietas, podremos definir dicha participación como religiosa, es decir,
avenida a la definición de religio. Con dicha justificación, podremos limitar la
24 SCHEID 1992, p. 2.
25 K. Kereny estudió la evolución del sigilficado de la palabra rehgio.
Originariamente, tal y como nos explica este autor. religio significaba escuetamente
“precaución’, sin tener por qué estar relacionada dicha precaución con los fenómenos
específicamente religiosos. Pero cuando Cicerón ofrecía la paradigmática definición de
religio, a la que recurrimos todos sus historiadores (entre ellos, tal y como hemos visto,
SCH1LLING 1979, p. 40, SCULLARD 1981, p. 31, BAYET 1984, p. 69 SCHEID
1992, p. XV), ya había adquirido desde hacía mucho el sentido de una experiencia
especial, derivada de la relación de los hombres con los dioses, para la que la mayoria de
los idiomas europeos no poseen otra denominación que “religiosa” -derivada del propio
sustantivo latino-. Evolución, por otra parte, similar a la sufrida por el sustantivo griego
eusebeia (“precaución”) en tiempos de Platón y Demóstenes (KERENYI 1972, p. 80).
26 Cic. Nat.deor III, 5.
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afirmación de J. Scheid referente al hecho de que, para practicar era preciso ser
ciudadano romano’7.
Efectivamente, si constatamos que los esclavos tomaron parte en las
fiestas del calendario en virtud a la pietas, podremos concluir diciendo que, pese
al hecho de que hiciese falta ser ciudadano romano para “practicar” la religión
romana, éste no era un elemento indispensable para “participar” en una fiesta
religiosa, y en definitiva, para vincularse a la re ligio. Cualquier persona, por el
mero hecho de estar vinculado a una de las tres colectividades orgánicas, podía
28
mostrar supietas hacia los dioses
Desde estas líneas hemos asociado el concepto “participación”, referido
exclusivamente a los esclavos al aspecto más lúdico e informal de las fiestas, más
vinculado a aspectos derivados de la fonna de celebración tradicional que al
propio rito. Del conjunto de fiestas del calendario en las que intervinieron los
esclavos, solo debemos matizar el significado de este concepto en la fiesta de las
Malralia. En dicha fiesta sólo participaba una esclava, por lo que la
“participación” no implicaba a todo el grupo jmídico, sino exclusivamente a la
protagonista, que tampoco actuaba movida por su pietas hacia la diosa Mater
Matuta, sino como un elemento de ritual protagonizado por las matronas.
Además, y al contrario de lo que sucedía en el resto de las fiestas que vamos a
estudiar, su implicación no podía ser definida como alegre y jovial, sino que por
el contrario, tenía un carácter bastante cruel. Por el manifiesto carácter dispar del
27 SCHEID 1992, p. 2.
2% La tesis de J. Scheid sólo muestra un defecto qie no trataremos de responder por
desbordar los objetivos sugeridos en el titulo de nuestro trabajo. Según este autor, una
condición sine quae non para practicar algún culto en Roma es la posesión de la
ciudadania. Este hecho no puede ser negado en el ca~;o de los esclavos, al menos en el
caso de los cultos nacionales, dado que como hemos afirmado, no hemos encontrado ni
un sólo testimonio de la celebración de algún rito públi:o por parte de ellos, ¿Pero, cómo
debe juzgarse la participación de las matronas y de las mujeres, carentes por su condición
femenina de la ciudadanía, en los rituales públicos de determinadas fiestas como las
Matralia y las correspondientes al culto de Vesta? ¿No son acaso tan no-ciudadanas ellas
como los esclavos? Es éste uno de los campos que dej&mos abierto para continuar, algún
día, como línea de investigación.
Laparticipación de los esclavos en las fiestas del calendario romano 16
papel de la sierva en la fiesta de las Matralia, vamos a dejar de lado su estudio
tanto en la primera parte dc esta tesis, como en el núcleo de la segunda, y
centrándonos en la participación de los esclavo en las Compitalia, Matronalia,
Fors Fortuna, Nonae Caprotinae, Diana y Saturnalia, sólo la vamos a retomar en
un capítulo fmal para analizarla exclusivamente.
Una vez delimitado el concepto “paricipación” que va a guiar el
desanollo de esta tesis doctoral, se hace necesaria la realización de una pequeña
exposición introductora con la que vindicar los planteamientos expresados en su
titulo. Por ello, a continuación, vamos a tratar los tres aspectos básicos que han
titulado el presente estudio: los esclavos, las fiestas y el calendario.
En primer lugar realizaremos un estudio sobre la esclavitud en el que, por
un lado trataremos su status y las diferentes teorías historiográficas al respecto, y
por otro la fijaremos, en virtud de la pietas, en el seno de las tres colectividades
orgánicas sacralizadas: familia, gens y Estado. En segundo lugar analizaremos las
fiestas y el calendario en el contexto de la religián romana. La comprensión del
grado de oficialidad que adquiría una fiesta por el hecho de ser incluida en el
calendario romano, es imprescindible para asimilar el hecho de que vamos a
estudiar la participación de los esclavos en el ámbito de la religión romana que
más comprometía al Estado con los dioses. En tercer lugar realizaremos un
pequeño estudio del calendario, que a su vez dará paso, en cuarto lugar, a una
exposición de los principales factores que impulsaron el establecimiento de la
participación de los esclavos en las fiestas del calendario romano.
Reunidos todos estos planteamientos, v&mos a poder afirmar que la
participación de los esclavos en las fiestas del calendario festivo romano, no fue
sólo fue una cuestión de hecho, quedando como tal recogida por las fuentes. A
partir de las premisas que hemos reunido, vamos a poder afinnar que dicha
participación constituyó una situación de derecho acogida al mos maiorum, y que
como tal no contravenía ningún elemento del orden cósmico establecido entre los
hombres y los dioses.
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De no haber sido así, la intrusión de los esclavos en asuntos religiosos que
implicaban a Roma y a los dioses hubiera supu~sto una impiedad que habría
ofendido el carácter de las divinidades romanas29. Y como sabemos, sobre todo a
partir del celebérrimo testimonio de Polibio, si hay algo característico de la
religión romana, es su voluntad de no romper nunca la pax deorum (es decir, la
amistad de los dioses con Roma, o por lo menos su no enemistad) sobre cuyo
equilibrio los romanos consideraban que se basaba el éxito de la ciudad:
la diferencia positiva maycr que tiene la constitución
romana es, a mi juicio, la de las convicciones religiosas. Y me
parece también que ha sostenido a Roma una cosa que entre los
demás pueblos ha sido objeto de mofa: un temor casi
supersticioso a los dioses. Entre los xnmanos este elemento está
presente hasta tal punto y con tanto dramatismo, en la vida
privada y en los asuntos públicos de la ciudad, que es imposible
ir más allá” ~
Este testimonio puede resumir la causa de la inclusión en el calendario, de
las fiestas de en las que participaban los esclavos. Al hacerlo, no estaban sino
curándose en salud frente a una posible ofensa a los dioses. Unas fiestas
religiosas avaladas por el Estado, aunque fueran del carácter especial de las
presentes, no podían cometer la imprudencia de nc ser inscritas en el calendario
festivo.
Por todo ello, si la participación de los esclavos en las fiestas del
calendario romano no contravenía ningún pretexto religioso, trataremos de ir más
allá, y no sólo diremos que el Estado la pennLtió, sino que trataremos de
demostrar el interés que tuvo en fomentar su éxito. La principal base de dicho
29 Si la participación servil hubiese alterado el ordenamiento religioso romano, o su
ordenanamiento jurídico, habría sido atajada por el Estado, tal y como hizo, por ejemplo,
tras el descubrimiento del escándalo de las Bacanales del 186 a.C.
30 Polib. VI, 56, 6.
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interés residía en el hecho de que, esta participacLón suponía la aceptación, por
parte de los esclavos, de su propia condición servil. Este hecho, podía llevar
implícito el olvido de cualquier sueño de libertad, lo cual era algo en gran medida
tranquilizador para el Estado, dado que eliminaba uno de los clásicos elementos
de sublevación de este estamento.
Sabemos que el mos rnaiorum, pese a ser ura continua reivindicación de la
clase dirigente de Roma, en base a la cual se aceptaba o rechazaba moralmente
detenninadas acciones, era, al mismo tiempo, manejado continuamente por
aquella para adecuarlo a las necesidades de su discurso, tal y como hacían
oradores de la talla de Cicerón. Por ello, estamos firmemente convencidos de que
el Estado adecuó los preceptos del ¡nos maiorum a un fenómeno sin precedentes
como era la participación de los esclavos en las fiestas del calendario romano.
Como prácticamente vamos a dedicar un apartado a este aspecto, preferimos
dejar planteada esta cuestión para tratarla en su memento con más profundidad.
Todas las conclusiones que hemos extraído del análisis de la participación
de los esclavos en las fiestas del calendario festivo romano, nos permitirán, de
paso, criticar las teorías de H. Lévi-Bbrul3’ que definían a los esclavos como
meros objetos, excluyéndolos del escalafón jurídico en base a la lectura de la
afirmación varroniana de que los esclavos eran m~trumentos de la agricultura32, y
confirmar la propuesta de DumonQ3 por la cual se consideraba a los esclavos
como integrantes del último peldaño del escalafón social -afirmación que dotaba
a los esclavos de una humanidad que no hubieran poseído nunca si se hubiese
aplicado la primera teoría-.
31 LÉVY-BRUHL 1931, Pp. 16-17.
32 Var. R. 1, 17, 1.
DUMONT 1987, Pp. 86-87.
2. Los esclavos
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2.1. El siglo IV a.C
.
Las consecuencias del expansionismo romano iniciado por Roma en el
siglo IV a.C., siempre aparecen reflejadas, tal y como dice E. Gabba1, en el fondo
de todos los aspectos políticos, sociales, económicos y militares de la ciudad, así
corno su ideología, cultura y religión. Los ejemplos de este hecho son tan
abundantes, como amplia es la historia de Roma a partir de este periodo. Entre
ellos, hablando muy generalmente, cabe citar la influencia de este proceso en la
crisis agrícola2, las guerras sociales, las guerras civiles, la refonna del ejército, la
aparición de una cultura oficial encabezada por poetas e historiadores, el cambio
en las mentalidades religiosas, etc. y en defmitiva, en todos los aspectos de
política exterior e interior, que desembocaron en el cambio de reorganización del
Estado que tuvo lugar con el Principado.
De la misma forma que en los casos mencionados, es capital la
importancia que tuvo el inicio del expansionismo de Roma en la historia de la
esclavitud. Siguiendo el esquema planteado por CF. Alfóldy en su Historia social
de Roma, el año 396 a.C., fecha de la victoria de Roma sobre la ciudad etrusca de
Veyes, siniboliza el comienzo de una serie de transformaciones en todos los
aspectos relacionados con este estamento. El cambio en la proporción de su
1 GABBA-PASQUINUCCI 1979, p. 7
2 En la nota 274 de la monografia dedicada a la agricultura por M. Valencia
aparece una amplia bibliografia sobre la actividad agrarLa en Roma (VALENCIA 1991).
Laparticipación de los esclavos en las fiestas del calendario romano 21
número, en las vías de acceso a esta condición y, en defmitiva, en su status, son
algunos de los principales aspectos que se vieron alterados.
Derivada de dicha expansión territorial, se produjo el rápido incremento
de la extensión del ager publicus3. La abundancia de agerpublicus originó una
política de aprovisionamiento de tierras para los pobres que fue el
desencadenante de la promulgación de la ley Poetilia Papiria en el 326 a.C., a
través de la cual quedaba abolida la esclavitud por deudas4. Con la abolición de
la esclavitud por deudas5 y la consiguiente anmistía para los addicti6, quedaba
cerrada una de las principales vías de acceso a esta condición justo en el
momento en que la ciudad comenzaba a agrandar su imperio territorial, a tener
abundancia de tierras y a organizar su produczión en tomo a la mano de obra
servil. Ello obligó a tener que importar este re:urso, por lo que a partir del 326
a.C. se debieron buscar nuevas vías que proporcionasen su llegada para hacer
frente a las necesidades de la producción1. Fin atinente, y desencadenada por la
conjugación de esta política agraria, con la magriificación de la política exterior y
fmalinente con la organización del ejército en base a una milicia ciudadana
fundamentada, según el censo serviano, en los adsidui, se produjo la crisis
agrícola que hizo necesaria la multiplicación del número de esclavos para
trabajar la tierra. A continuación, veamos más detenidamente como se
Tal y como afirmaba O. Tibiletti, a través del estudio de los diferentes contextos
históricos en los que se vio implicado el uso del ager publicus, se puede seguir
perfectamente muchos de los temas que dan unidad a la historia de Roma. Entre ellos,
el fenómeno de la esclavitud. (Cf GABBA-PASQUINUCCI 1979, p. 8.).
Liv. VIII, 28; Var. Ling. VII, 105. Cf ALFOLDY 1984, p. 43.
ARANGIO-RUIZ 1974, p. 165.
WESTERMAN 1955, p. 86. Pese a la tesis de Staerman (STAERIVIAiN 1986, Pp.
165-189), quien en base a dos testimonios -Livio y Valerio Máximo-, piensa que la ley
Poetilia Papiria no cerró del todo las puedas a la esclavitud por deudas. Tito Livio y
Valerio Máximo cuentan que tras la batalla de Cannas se reclutaron seis mil addictorum
-esclavos por deudas- y criminales (Liv. XXIII, ¡4, 3; Val. Max. VII, 7, 1). Con
posterioridad a esta referencia aislada del 216 a.C., ya no hay más citas al respecto.
6 IGLESIAS 1969, p. 125. Cf Quint. Jnst orar. 10-60. Gel. Att 20, 1, 51.
JORQUERA NIETO 1992, Pp. 109-1 10.
Laparticipación de los esclavos en lasfiestas del calendario romano 22
desarrollaron todos estos cambios acaecidos en La esclavitud a partir del siglo IV
a.C.
Con la proclamación de la ley Poetilia Papiria acabó una de las principales
vías de acceso a esta condición, justo en el momento en que la coyuntura
económica, derivada de la ampliación del imperio territorial, exigía la
organización de la explotación de un abundante agerpublicus en tomo a la mano
de obra servil. No en vano, tal y como afmna F. Marco Simón, el desarrollo de la
esclavitud estuvo intrínsecamente relacionado con la existencia de un
desequilibrio entre las necesidades de producció:ri y la fuerza de trabajo:
“La esclavitud surgió cuando fue materialmente posible
al hombre producir más de lo que era necesario para vivir y
reproducir con su fuerza de trabajo, y se mantuvo a través de la
fuerza, en tanto que representaba un capital productivo” ~.
La solución a lo que hubiera supuesto la infraexplotación de muchas
propiedades debido a la escasez de mano de obra, tuvo que venir también de esta
política expansionista. No cabe olvidar que, en base a la constitución serviana,
aquellos que guiaban el destino de la ciudad -clase senatorial-, eran los mismos
grandes propietarios que dependían de la explotación de sus latifundios para
seguir formando parte de la primera clase dirigente según el censo -y que para
colino, eran los que decidían los contenidos de la religio dado que de entre sus
miembros surgían los sacerdotes-. Por ello, sus componentes se vieron obligados
a buscar soluciones inmediatas.
En primer lugar, se intentó aumentar el comercio de esclavos con los
pueblos vecinos. Esta solución no bastó para cútrir las necesidades de Roma. Por
ello, debido al hecho de que la mayoría de los campesmos servía en el ejército y
no podía hacer frente al trabajo en el campo, se recurrió a la esclavización en
fi MARCO SIiMON 1980, p. 170.
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masa de los prisioneros de guerra -captivi9-, sobre todo a partir de la II Guerra
Púnica’0.
Como consecuencia de esta política orier tal de captura de prisioneros de
guerra pudo iniciarse inmediatamente después otra política de fomento del
crecimiento natural de la población esclava -ven-rae-”, basada por ejemplo, tal y
como nos testifica Columela en su tratado sobre agricultura, en manumitir a
aquellos esclavos que hubieran engendrado más de tres hijos’2. Ambas soluciones
resultaron ampliamente positivas -por lo menos basta la segunda mitad del siglo
II d.C., momento en el que su número comienza a descender relativamente’3 y
El término -captivus- aparece recogido por Gayo, 1, 129. Dig. 41, 1, 7. Cf
IGLESIAS 1965, p. 111. En la generalización de csta política debió influir, sin duda
alguna, el contacto con la política de guerra de los grandes Estados territoriales
helenisticos, producido a partir del inicio de las campañas de Oriente. Este hecho es visto
por A. Carandini, quien claramente distingue entre el tipo de esclavitud que podía existir
en las antiguas ciudades-estado del que se dio en los grandes Estados territoriales
helenísticos (CA.RAIND]iNI 1988, Pp. 323-324.). En la correspondencia de Cicerón con
Atico (Cic. Att 113, 5) aparece reflejado, muy prosaicamente, tal y como dice K.R.
Bradley, el proceso de esclavización de captivi (BRA.DLEY 1989, Pp. 21-22). Existen
en las fUentes muchos ejemplos de esta política: ‘~n el 133 a.C. Escipión Emiliano
esclavizó a cincuenta numantinos que desfilaron en ~utriunfo (App. Iber. 98); en el 52
a.C., tras la batalla de Alesia, César entregó a cada uno de sus hombres como botín a un
prisionero de guerra (Caes. GaL 7, 89. Leyendo a Tito Livio, los ejemplos de generales
entregando prisioneros a sus soldados se multiplican: Liv. XXX, 16, 1; Liv. XVII, 1,
11). Pero lo norma] es que todos los captivi acabasea vendidos como esclavos en algún
mercado del Mediterráneo como el de la isla de Delos, el más famoso de todos por el
número de ellos que eran allí vendidos (BRADLEY 1 ?89, p. 22.).
JO F. Marco analiza la situación del captivus en la introducción a su articulo sobre la
esclavitud durante la conquista de Hispania entre el 83-19 a.C. (MARCO SIIMON 1979,
p. 171).
E. Hernnaim-Otto publicó recientemente una monografia dedicada
exclusivamente al estudio de los vernae que tuvimos ocasión de reseñar (Gerión 13, Pp.
379-382). Tras un estudio terminológico y jurídico del concepto vernae que hace las
veces de introducción, se centra en el estudio por separado de los caracteres de los
esclavos nacidos en el seno de casas privadas y el de los nacidos en el seno de la familia
caesaris. La segunda parte del libro se centra en el papel de los vernae como parte, pero
a su vez como motor de la economía y la sociedad del Estado (HERRIvIANN-OTTO
1994).
12 Col. 1, 8, 19.
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como consecuencia de ello comienzan a ser sustituidos progresivamente por
colonos’4, sin que ello suponga la desaparición de la esclavitud-. Conforme Roma
iba avanzando en sus conquistas, se iba encontrando con nuevos pueblos que se
convertían en enemigos, contra los que se luchata, vencía, y esclavizaba. Y así, a
medida que pasaba el tiempo, esta mano de obra se reprodujo generando nuevas
generaciones de esclavos.
Poco a poco, la importancia de los vernae, esclavos nacidos del
matrimonio no legítimo de serví y servae’5, fue en aumento, y puede afmnarse
que durante el Imperio, la mayoría de los esclavos llegó a provenir del interior de
sus fronteras’6. Esta serie de transformaciones en las vías de acceso a la
13 AILFOLDY 1973, p. 122.
‘4 STAERMAN 1979, p. 212. Cf DE MARTII’JO 1974, pp. 345 ss. Los colonos
fUeron considerados miembros de la tierra, no pudiendo separarse ni ser separado del
fundas -membra terrae, agrorum iuris pars-, debiendo satisfacer al propietario
periódicamente con el pago de un canon (IGLESIAS 1969, p. 124).
ALFOLDY 1973, p. 120.
16 VEYNE 1991, p. 13. Cf ALFÓLDY 1984, p. 189. DE MART]INO 1974, Pp.
337 ss. BRAVO 1989, p. 106. La tesis de O. Alfóldy sigue estas líneas. En el momento
en que Roma amplió sus fronteras hasta los límites que alcanzaron en el Imperio, la
mayoria de los esclavos dejó de alcanzar a esta situacón “por la fUerza”. Según Alfbldy,
con lapta romana, la herencia de la condición servil <Le sus padres y en menor medida la
antigua práctica realizada por determinadas familias pobres, consistente en vender a sus
hijos a los buscadores de esclavos (ALFÓLDY 1984, p. 189), se convirtieron en las
principales fUentes de obtención de este recurso. Finalmente, la disminución del número
de verdaderas guerras de conquista hizo que los captiví dieran paso a los vernae, y a
partir del siglo segundo, su disminución se hizo tan notable que comenzó a implantarse
de nuevo el sistema de colonizaje (STAERMAN 1979, p. 212.), y a partir del siglo
segundo, su disminución se hizo tan notable que comenzó a implantarse de nuevo el
sistema de colonizaje (STAERMAN 1979, p. 212.) sin que ello supusiese
definitivamente, tal y como han resaltado acertadameni:e Finley y M. Corbier (CORBIER
1982, p. 110), el fin del sistema productivo basado en la esclavitud. En una sociedad
esclavista como era la romana, e] hecho de que en un momento de su historia el motor de
la economía estuviese directamente enlazado a la reproducción natural de este grupo
social obligó a los ciudadanos romanos a plantearse diferentes soluciones, que son
recogidas por E. Herrmann-Otto, para enfrentarse a la desproporción de su bajo número
con respecto a las necesidades que exigía el rápido aumento de tierras que supuso el
movimiento expansionista de Roma. La principal solución adoptada, sobre todo por los
grandes latifUndistas romanos estuvo basada, según esta autora, en una política de
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esclavitud alteraron sucesivamente la situación de los esclavos a lo largo de este
periodo. En primer lugar porque, debido a la promulgación de la ley Poetilia
Papiria que en el 326 a.C. abolía la esclavitud por deudas, muchos ciudadanos ya
no accederían a esta condición. En segundo lugar porque a partir de la II Guerra
Púnica, como consecuencia de la expansión hELcia oriente y occidente que tuvo
lugar desde principios del siglo II a.C., y por una clara influencia del helenismol
comenzó a importarse masivamente un grupo humano’8 que, por el hecho de
haber sido cautivado tras una guerra, quedaba condicionado a trabajar para aquel
señor que lo comprase; dicho de otra forma, porque tras un sistema de
explotación familiar de la tierra, en el que corno dice F. Marco19, la esclavitud
constituía un fenómeno marginal, surgió un verdadero sistema de explotación
esclavista. Y en tercer lugar, porque comenzaron a multiplicarse los esclavos
nacidos en el seno de la familia que, desde pequeños, ya eran educados para
servir a su dueño20.
fomento de la tasa de natalidad de las esclavas que supusiese el nacimiento de vernae
que tras heredar la condición servil de su madre, estuviesen en condiciones de ser
explotados de la misma forma que cualquier otro esclavo comprado en un mercado, Esta
solución, que casi nunca debió ser aceptada de buen grado por las esclavas, es detallada
ampliamente en el epilogo de su estudio. En él se recogen los métodos, tanto privados
como estatales, que sirvieron tanto a los amos como al propio Estado para aumentar el
rendimiento de los vernae en sus labores, propiciando así los máximos beneficios de su
explotación (HIERRMANN-OTTO 1994, Pp. 404 ss.i.
17 La influencia helena en la aparición de los carflivi en Roma es evidente. No cabe
olvidar que, tal y como dice F. Marco Simón, los griegos ofrecieron en Sicilia el primer
ejemplo de esta práctica: “El primer ejemplo claro, er el ámbito Mediterráneo occidental,
de explotación de los recursos energéticos del pri ~ionerode guerra lo da Gelón de
Siracusa en el 480 a.C., tras su victoria en Himeni, al distribuirlo entre las ciudades
sicilianas que le habían apoyado contra Cartago para que se aprovechara de él como
mano de obra (Diod. XI, 25)” (MARCO SIMON 1977, p. 90).
Pol. X, 17, 9 ss.
‘9 MARCO SIIMON 1979, p. 170.
20 El estudio de la preparación de una minoría de niños servus para los cometidos
que iban a desempeñar a lo largo de su vida en calidad de esclavos especializados
(domésticos, encargados de la burocracia imperial, encargados de los negocios de su
amo en otras ciudades, empleados en talleres artesanales), flmciones que requerían una
educación diferenciada del resto de los vernae de la c~omus, es una cuestión que también
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Quisiéramos añadir un último elemenLo que contribuyó a cambiar la
situación global de los esclaVos, que no ha recibido ninguna atención por parte de
la historiografla contemporánea. Se trata del encuentro que debió tener lugar
entre soldados licenciados, a los que sus gene:7ales les habían concedido tierras
para establecerse como colonos y ex-enemigos sometidos tras una guerra a la
esclavitud. La necesidad de recompensar con nenas a los milites por sus largo
servicio militar, surgió cuando las grandes campañas comenzaron a llevarles a la
ruina. Las primeras recompensas de este tipo surgieron tras la II Guerra Púnica,
concretamente entre el 201 y 199 a.C., y se olorgaron en el ager Samnita y en
Apulia21 a quienes habían desarrollado su servicio militar fuera de la Peninsula
Itálica -es decir, en Africa, Península Ibérica, Sicilia y Cerdeña-22. Desde el siglo
II a.C., conforme se iban desarrollando las campañas, esta política se fue
generalizando hasta convertirse en un aspecto inherente a la licenciWt El inicio y
el desarrollo de esta política coincide temporalmente con la toma de captivi por
el ejército cada vez que vencía una batalla, y con la sucesión de conflictos en la
que intervenían sus soldados. Es lógico suponer que muchos de estos captivi
es tratada por E. Hermman-Otto en su libro sobre los vernae, constituyendo, en nuestra
opinión, uno de los aspectos más originales de su trabajo. El estudio de este tema tiene
su precedente en el articulo de Mohler “Síave education in the Roman Empire”, TAPhA
71, 1940, 262-280; sin olvidar aquél antecedente, es de agradecer que E. Herrmann-Otto
fije su atención en este aspecto, haciendo hincapié por un lado en el estudio de la
formación escolar a la que pudieron tener alcance algunos de ellos -en base a su
posterior vinculación a algún puesto administrativo tanto en el seno de la domus como en
el de la familia caesaris- como, sobre todo, en la formación profesional de los mismos,
de cara al aprendizaje de alguna labor manual que en determinados casos podría ser lo
suficientemente especializada como para requerir un aprendizaje especial
(HERRMANIN-OTTO 1994, pp. 306 ss.). Cf ALFOLDY 1984, p. 15.
21 Apulia, como en general una gran parte del sur de la Península Itálica, seda una
de las áreas donde cada vez se desarrollarían en mayor número las explotaciones
trabajadas por los esclavos (PIINA. POLO 1987, p. 169). Las tlientes testimonian
implícitamente la importancia de la esclavitud en esta región a comienzos del siglo II
a.C., tal y como refleja la famosa revuelta de pastoret; del 185 a.C. (Liv. XXXIX, 29, 8-9
yLiv. XXXIX, 41, 6-7).
22 GABBA 1973, Pp. 100-104.
23 GABBA 1973, p. 104. Cf HOPK1INS 1981, p. 133.
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tenmnasen en manos de los propios legionarios y que los empleasen en sus
tierras24. Por todo ello suponemos que el encuentro de vencedor y vencido en una
relación tan desequilibrada como la que supone la esclavitud, en líneas generales,
debió contribuir también a alterar el status de los esclavos.
El paso de un sistema de explotación familiar de la tierra a otro sistema
mucho más intensivo como era el latifundista, tuvo como consecuencia directa
una crisis agraria sin precedentes. De esta crisis derivaron los principales
cambios de casi todos los aspectos de la esclavitud romana. Entre otros, afectó
sin duda, tal y como pretendemos demostrar, a la propia participación de los
esclavos en las fiestas del calendario romano, dado que creó las condiciones
necesarias para su participación en estas fiestas. No resultará vano ver, por ello,
los principales aspectos de esta crisis.
En base a la constitución serviana, y hasta la reforma realizada por Mario
en el 107 a.C.25, el ejército que comenzó la expansión de la ciudad estaba
compuesto por cinco clases y ciento noventa y tres centurias26. Con este modelo,
la base del ejército republicano quedaba forni ada por una clase media-baja,
dependiente de la agricultura para su subsistencia, que se vio anuinada cuando a
partir de la II Guerra Púnica, las primitivas campañas estacionales, a las que
inexcusablemente debía acudir, dieron paso a guerras duraderas alejadas de la
Península Itálica27. Surgía así la denominada crisis agrícola del siglo II a.C.,
24 Los ejemplos mencionado en notas anteriores acerca de la revuelta de pastores de
Apulia en el 185 a.C. (Liv. XXXIX, 29, 8-9 y Liv. 5CCCJX, 41, 6-7), o de César, tras su
victoria en Alesia, es lo suficientemente ilustrativo de esta política (Caes. Gal. 7, 89. Cf
Liv. XXX, 16, 1; Liv, XVII, 1, 11).
Reforma testimoniada por Salustio, cuando afirma que éste enrolé en el ejército
ciudadanos non more maiorum neque ex classibus, sed uti quolusque lubido erat, capite
censosplerosque, (Sal. Jug 86, 2), es decir no por clises como dictaba el mos maiorum,
sino aceptando a todos los voluntarios, en su mayoría capite censí, es decir, desposeídos.
Un testimonio idéntico nos lo ofrece Plut. Mar. 9, 1. (1 GABBA 1973, p. 35.
26 Las consabidas dieciocho de caballeros, ochenta de infantería pesada, ochenta de
infantería ligera, cuatro de especialistas y músicos y una de proletarios-. Los capite
cenit, es decir, los desposeídos que estaban censados -censi- sólo en razón de sus
personas -cap¡te-, quedaban exentos de este servicio por no tener bienes que defender.
27 AiLFÓLDY 1984, Pp. 79 ss.
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transmitida por Apiano28 y Plutarco29 como introducción explicativa la exposición
de la reforma que pretendía realizar T. Graco en el 133 a.C.
Ambos autores nos muestran un pano:amna en el que los pequeños y
medianos propietarios, ante la imposibilidad dc atender sus tierras por culpa de
sus obligaciones militares, tuvieron que vender sus tierras a la oligarqula,
estamento protagonista de la economia romana hasta este periodo30. Este hecho
propició la transfonnación, al menos en el asp ecto productivo, de una sociedad
basada en los agricultores-soldados, a otra en la que estos habían sido sustituidos
por los grandes propietarios. En esta nueva sociedad, los pequeños propietarios
tampoco podían servir de mano de obra dado que habían sido sustituidos por los
esclavos debido a sus obligaciones militares31. Esclavos cuya explotación era más
rentable gracias al uso extensivo de las tierras y de su fuerza de trabajo32. Como
28 App. BC. 1, 26 ss.
29 Plut. Grac. VIII, 1 ss.
30 HOPKINS 1981, p. 34. Cf Según este autor “Una y otra vez las fUentes nos
hablan de parcelas de dos y siete iugera (0,5 y 1,75 hectáreas) como tradicionales y
suficientes [a comienzos de la República]. Por ejemplo, hay un famoso dicho de Mario
Curio [cónsulen el 290] [.1 segÚn el cual un ciudadano que no se satisfacía con siete
iugera debía considerarse subversivo (perniciosum); pues ésta era la medida de las
parcelas que se entregaron al pueblo una vez derrocados los reyes (Plin. Nat., 18, 18).
Estas cifras ¡y.] parecen erróneas E...]. En los mejores niveles de la productividad
probables, una parcela de siete iugera apenas hniera podido proveer la mitad del
minimo necesario para la subsistencia de una familia media” (HOPKINS 1981, Pp.
3 5-36).
ALFOLDY 1984, p. 83. Cf HOPKINS 198 ~, p. 39. CARANDIM 1988, p. 19.
Con este planteamiento es fácil explicarse el hecho de que Dionisio de Halicarnaso
intentase explicar la situación socia] de la Roma de época augústea atribuyendo a Numa
Pompilio el edicto por el cual los esclavos y extranj~ros debían destinarse a actividades
sedentarias y mecánicas, reservando a los romanos li agricultura y la guerra (Dionilal.,
II, 28).
32 HOPKJNS 1981, p. 21. Como dice K. Hopkins, ‘la emigración de la fUerza de
trabajo libre para incorporarse al ejército y la inmigración de esclavos agrícolas eran
procesos complementarios” (HOPKINS 1981, p. 39. Cf HOPKIINS 1981, p. 131 ss.).
Tal vez como consecuencia de este proceso, surgiera la figura del horno líber qul se
vendidit (Dig. 1, 5, 5, 1, cf Dig. 1, 5, 21), es decir, de los ciudadanos que no
encontrando otro medio de vida, recurrían a la esclELvización voluntaria, puesto que en
determinados casos su situación no era mejor que li de muchos esclavos (ALFÓLDY
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dice K. Hopkins, “la emigración de la fuerza de trabajo libre para incorporarse al
ejército y la inmigración de esclavos agrícolas eran procesos complementarios”33.
E. Gabba y M Pasquinucci, en base al estudio del reparto del ager
publicus, niegan que la crisis agraria tenga su origen en el abandono de las
pequeñas propiedades dado que, pese a la crisis de las estructuras agrarias,
aquellas continuaron existiendo34. Ambos afunan, que uno de los pilares de
aquella tesis se basa en un defecto de lectura de los textos de Apiano y Plutarco
que tratan la fallida reforma agraria de T. Graco35. Debido al hecho de que en
ellos se trataba la distribución de pequeños lotes de terreno público, apareció una
de las razones que han relacionado la crisis de la pequeña propiedad con el uso
del ager publicus. Proponen que si consideranLos las asignaciones de lotes de
ager publicus asignados en el siglo II a.C. a os colonos romanos, podremos
comprobar que tenían una extensión de muy rocas iugera, y generalmente el
tamaño de los mismos eran inferiores a los asignados a las colonias de derecho
latino. Ello se debía a la voluntad de la clase se:iatorial de cerrar filas e impedir
una entrada de los nuevos colonos en las clases altas del censo que alterase su
status privilegiado36. Como consecuencia de la pervivencia de las pequeñas
propiedades en este periodo, estos autores piensan que no se puede creer que la
crisis del siglo II a.C. deba su origen a las vicisitudes que aquélla atravesase.
Sea como frete, lo importante es constatar la existencia de una crisis, que
propició tal acumulación de tierras en manos de unos pocos latiflmdistas, que
hizo necesaria la transformación de su sistema de explotación. Se pasaba así de
un sistema de trabajo familiar -patriarcal si se prefiere-, y casi de supervivencia,
caracterizado por un comportamiento paternal, cuyo ejemplo clásico sería el del
cónsul del 256 a.C. M. Atilio Régulo para el que sólo trabajaba un esclavo y un
asalariado37, a un sistema de explotación intensiva en el que la mano de obra
1984, p. 80. Cf. HOPKINS 1981, p. 144. IGLESIAS 1965, p. 113).
HOPKINS 1981, p. 39. Cf HOPKINS 1981, ji. 131 ss..
GAEBA-PASQUINUCCI 1979, p. 22.
GAIBBA-PASQUJN~UCCI 1979, p. 17.
36 GABBA-PASQIJIiNUCCI 1979, p. 20. Cf ALFOLDY 1984, pp. 70-71.
Val.Max. IV, 4, 6.
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servil jugaba un papel decisivo. Mano de obra servil que, como precisa U.
Bravo, no fue la predominante en todo tipo de explotaciones agrícolas, sino “sólo
en aquellas que por su mediana extensión permitían un estrecho control de sus
,‘38
rendimientos
Semejante transición de una explotacián familiar, a una explotación
intensiva, también alteró, sin duda, el swztus de los esclavos, porque supuso el
paso de una esclavitud patriarcal, en la que los esclavos aparecían compartiendo
el trabajo junto a los miembros libres de la familia39, a un verdadero sistema
esclavista40 en el que los esclavos quedaban convertidos en un grupo marginado
de la sociedad, carente de derechos, y sometido a una terrible explotación y al
desprecio general41. Conjugando todos estos fenómenos, Y. Thebert se pronuncia
en esta línea cuando explica semejante proceso:
“In epoca ellenistica si produce una rottura: possiamo
collocarla in Grecia, giá a partire dal III secolo a.C. e lii Italia
all’inizio del II a.C. Si afferma allora un’organizzazione
completamente diversa nella quale lo schiavo ha un molo
totalmente nuovo. Onnai esso non é piñ al servizio di famiglie
di propietari ma é integrato ir unitá di produzione che
implicano, al contrario, la rovira e l’espulsione di queste
famiglie: l’ainpiezza di questa rottura é accentuata da un altro
mutamento: non cambia solo la finizione dello schiavo,
cambiano anche i nmneri: nel quadro delle grandi guere che
caratterizzano quest’epoca, vengono gettate sui mercati quantitá
di schiavi senza parangone con la si tuazione precedente” 42•
BRAVO 1989, p. 202
Plut. CaL 1, 9; 3, 2; 20, 5. ALFÓLDY 1984, p. 29.
THEBERT 1989, p. 160.
41 Cato Agr. 10, 1; Var. R. 1, 17, 1. AiLFOLDY 1984, p. 85. Cf THEBERT 1989,
p. 160.
42 THEBERT 1989, p. 154.
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El conjunto de transformaciones surgidas en la esclavitud a partir de la
expansión romana del siglo IV a.CY, podría explicarse como consecuencia del
desequilibrio entre la abundancia de terreno que explotar, y la concentración de
la mayor parte del mismo en muy pocas manos. El cambio radical del status de
los esclavos se produjo cuando a partir de las transformaciones de las estructuras
agrarias acaecidas a partir de la II Guerra Púnica, la esclavitud patriarcal dejó su
puesto a un verdadero sistema esclavista ¿e corte oriental, y cuando la
explotación de los latifundia, especializados generalmente en la cría de ganado o
en la producción de aceite y de vino44, se convirtió en el modelo occidental de
agricultura esclavista por excelencia45. Como consecuencia de estas
explotaciones intensivas, que requerían la agrupación de varios trabajos en las
labores, surgió una consciencia de grupo jurídico homogéneo imprescindible para
concebir la participación de los esclavos, específicamente, en las Compitalia,
Matronalia, Fors Fortuna, A/onae Caprotinae, Diana y Saturnalia.
BRAVO 1989, Pp. 106 ss.
FINLEY 1979, p. 105.
THEBERT 1989, p. 160.
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2.2. La influencia del status jutidico de los esclavos en su
implicación en las fiestas del calendario
En un estudio como el presente, la iniportancia del conocimiento del
status de los esclavos es determinante para poder juzgar si estaban integrados en
alguna de las tres colectividades orgánicas mencionadas por M. Eliade -faniilia,
gens y Estado-. Sólo entonces podremos cumplir el propósito de este primer gran
apanado del trabajo consistente en demostrar qu~ la participación de los esclavos
en las fiestas del calendario romano estuvo plenamente respaldada por el
derecho. Impulsados por este deseo, y dados los problemas que pueden derivarse
de las diferentes teorías historiográficas que existen sobre la interpretación del
status46 de los esclavos, vamos a emprender un análisis que nos ayude a entender
su situaciónjurídica47.
La bibliografia existente en tomo al status de los esclavos romanos es muy
extensa. Un resumen de la misma puede ser estudiado en la segunda parte del libro de Z.
Yavetz dedicado a la esclavitud romana (YAVETZ 1988). En él aparece un breve
resumen de la historiografia del siglo XIX y comLenzos del XX (PP. 118-123), del
materialismo histórico (PP. 123-130), de la historiografia de la primera mitad del siglo
XX (Pp. 130-135), de la historiografia poststalinista (Pp. 135-139), de la de los últimos
30 años (PP. 139-144), Finley (pp. 144-148) y G.E.M. de Ste. Croix (PP. 149-153).
En cuanto a la bibliografia existente acerca de la esclavitud, poco podemos añadir
desde estas lineas. Quisiéramos señalar una amplia variada y actualizada bibliografia
recogida en el reciente libro de J. Carísen (CAiRLSEN 1995, p. 174).
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Uno de los testimonios sobre la esclavitud que más divergencias
historiográficas ha generado entre los autores contemporáneos, lo constituye un
pequeño párrafo de Varrón en el que aparecen las herramientas agrícolas
catalogadas en tres grupos:
Jnstrumenti genus vocale et semivocale et mutum, vocale
in quo sunt servi semivocale in qu9 sunt boues, mutum in quo
suntplaustra48.
Partiendo de este testimonio, y de otros indicios similares que han sido
mterpretados en la misma línea -como por ejemplo el hecho de que Catón
vendiese al esclavo viejo junto a herramientas viejas49, o el hecho de que
Terencio mencionase a sus esclavos entre otros objetos de su propiedad50-, surgió
la corriente histioriográfica que, de la mano de H. Lévy-Bruhl5t, afirmaba que
los esclavos en Roma carecieron de status jurídico debido a su condición de
objetos. Según esta teoría, el staws del esclavo Eiabría consistido, precisamente,
en la no posesión de ningún status jurídico; por ello debía ser definido como una
cosa, o un objeto, por definición excluido de todo derecho propio de un romano y
de todo aquello que atañese a Roma. Much3s autores contemporáneos se
adhirieron a esta propuesta para desarrollar sus argumentos. Uno de los más
firmes seguidores contemporáneos de la teoría de Lévy-Bruhl fue K. Hopkins,
quién partiendo del referido testimonio de Vanóu52, afinnó rotundamente que el
derecho romano conferia a los esclavos la categoría de objetos53. G. Diósdi54
también siguió esta línea argumental, lo mismo que Y. Thébert55, quien en base a
este mismo testimonio, asimiló su situación a la de los anñnales domésticos.
Var. R. 1, 17, 1.
Cato Agr. II, 7.
Ter. Heaut. 252-253.
51 LÉVY-BRUHL 1931, pp. 16-17.
52 Var. /?. 1, 17, 1.
HOPKJN5 198l,p. 153.
DIOSDI 1970, p. 132.
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Desde nuestro punto de vista, este conjunto de interpretaciones pecan de
un exceso de celo en la interpretación de estos testimonios. La frase de Varrón no
debe ser entendida literalmente, sino en un sentido metafórico. Cuando Varrón
incluye a los esclavos en el conjunto de herramientas agrícolas adjudicándoles la
misma categoría que a los bueyes y a los carros, no está realizando un análisis
jurídico de su status, sino una catalogación de todo aquello con lo que cuenta el
terrateniente para obtener su cosecha: la mano de obra (instrumentí genus
vocale), los animales de tiro y carga (instrumenti genus semivocale) y las
herramientas en sí (instrumenti genus mutum) El sentido metafórico de esta
afinnación puede desprenderse del que, el libro en el que aparece recogida dicha
afirmación no es un tratado jurídico, sino un ratado de agricultura en el que
Varrón refleja la crueldad con que muchos amos trataban a sus esclavos.
Crueldad que queda patente en la comparación que hace entre ellos y las
herramientas, pero que no debe precipitamos a aventurar conclusiones sobre su
status jurídico. El tema de la esclavitud nos obliga a ser muy específicos a la hora
de diferenciar entre status jurídico y status socia].
Por otro lado, hay que considerar que los esclavos no eran
específicamente instrumenti genus vocale de la agricultura, dado que una parte
de ellos fue dedicada al servicio doméstico y a la artesania, en cuyo caso no se
puede aplicar la catalogación varroniana.
De los testimonios de Catón56 y Terencio57, tampoco puede desprenderse
que los romanos considerasen a sus esclavos meros objetos. La interpretación
contemporánea de los mismos debe continuar la línea que seguíamos con el
testimonio anterior. Cuando Catón vende a un esclavo viejo junto a las viejas
herramientas, estamos ante un latifundista cuyo objetivo primordial es la
obtención del mayor rendimiento agrícola posible. La incapacidad de los esclavos
más ancianos y de las herramientas viejas, no es sino un impedimento a este
objetivo. Por ello, ante la posibilidad legal de venderlos, no hace sino ejercer un
THEBERT 1989, p. 148
CatoAgr. II 7.
Ter. Heaut. 252-253.
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derecho al que está legitimado. Por otra parte, Terencio menciona a los esclavos
entre otros objetos de su propiedad porque, efectivamente los esclavos
constituían un bien económico58; pero este hecho no les priva de su condición
humana. Los esclavos pueden ser considerados, efectivamente, como una
mercancía; de ahí las transacciones que se realizan con ellos. Pero son una
mercancía humana, y de ahí la diferencia con las res.
Desde estas líneas, consideramos que la tesis de 1-1. Lévy-Bruhl59, así
como las de los demás autores que le han seguisLo, no tienen en cuenta todos los
planteamientos que hemos querido reflejar acerca de los testimonios de Varrón,
Catón y Terencio. Frente a la corriente historiográfica representada por éste, nos
sentimos más identificados -aunque con muchas reservas- con la representada
por J. Ch. Dumont0 que íntegra al esclavo en el escalafón jurídico romano, y lo
sitúa en el último peldaño. Su tesis defiende en grandes líneas que la definición
de su status no debe limitarse a la enunciación de una lista de exclusiones y
prohibiciones, sino que debe incluir el reconocimiento de su personalidad
individual. Pese a las críticas que vamos a form alar al respecto de determinados
planteamientos que expresa este autor, pensarnos que la óptica desde la que
Dumont trata la condición jurídica de los esclavos es la más acertada de todas.
J.Ch. Dumont critica la visión de Lévy-Bruhl porque, según piensa, se
basa en una exageración de la teoría de la hostilidad natural, según la cual, como
consecuencia de la dicotomia entre los romanos y los extranjeros, todo
extranjero, salvo que perteneciese a una coniunidad unida a Roma por un
acuerdo, era un enemigo que las leyes de guerra lo ponían al alcance del romano
que lo capturase -tesis que enlaza con el planteamiento del mencionado proverbio
La consideración de los esclavos como un bien económico es un tema que M.
Corbier trata en el articulo que dedica al estudio de la situación de los esclavos en la
economía romana (CORBIER 1982, p. 109).
LÉVY-BRIJHL 1931, Pp. 16-17.
Nuestra identificación con el posicionamiento de F. Dumont no es absoluto. Sin
embargo no podemos negar que este autor represen:a la crítica a la calificación de los
esclavos como meros objetos. Será este el principal argumento que recogemos de este
autor (DUMONT 1987, Pp. 86-87).
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quot servi tot hostes-61. Piensa J. Ch. Dumont, y nosotros nos unimos a esta idea,
que no todo extranjero era un esclavo virtual, porque no llegaba a ser un captivus
cualquier extranjero, sino sólo los enemigos de guerra capturados. De ahí que
Dumont concluya que lo único que se puede salvar de la tesis de Lévy-Bruhl sea
la definición del esclavo como un no-ciudadano62.
Pero Dmnont va más allá con su crítica a Lévy-Bruhl y afirma, Tetomando
las ideas de Bucldand63, que el hecho de que los esclavos no tuviesen muchos
derechos, no implicaba que careciesen absolutamente de ellos. Esta exclusión,
por ejemplo, no impidió a las leyes y a las cos Lumbres romanas, considerar al
esclavo como un agente consciente y asimismo llegar a protegerlo64. Bien es
verdad, como afirman sus críticos, que Dumont comete un exceso de
generalización, cuando no de falta de rigor, al afirmar que los esclavos en la
República romana eran tratados como un familiar más; también es verdad que al
descubrirles la categoría de hombres, olvida que el esclavo era una propiedad65, y
que como consecuencia de ello en muchos casos se veía sometido a los malos
tratos y a la brutalidad66. Pero estas faltas de detalle no deben hacemos olvidar
que la importancia de esta obra reside precisaineute en el descubrimiento jurídico
de la pertenencia de los esclavos al género humano.
Semejante hallazgo resulta muy adecuado para juzgar tanto determinados
aspectos de la vida en comunidad de los esclavos, como su pertenencia a la
familia y su implicación en el pequeño conjunto de fiestas del calendario porque,
tal y como fijamos en el planteamiento del trabEjo, su participación sólo puede
61 Fest. p. 314 L. Úf Sen. Mor 47, 5; Macr. Sat. 1, 11, 13.
62 DUMONT 1987, pp. 88-94.
63 BUCKLAND 1969, Pp. 3-5. DUMONT 1987, pp. 95-96.
DUMONT 1987, pp. 95-96.
65 JORQUERA NIETO 1992, Pp. 116. La reseña que del libro de E. Dumont ofrece
este autor muestra los principales defectos de la obra de este autor. Cuestiones que nos
impiden decantamos absolutamente por los posicionanuientos defendidos en su libro.
JORQUERA NIETO 1992, pp. 89. Cf G. Fink ha escrito un libro dedicado
íntegramente a los insultos en el mundo romano, cuya base fundamental son los insultos
a los esclavos en las comedias de Plauto (FlINK, 1992).
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ser juzgada como ajustada al derecho en la medida en que estuviese integrado
jurídicamente en la familia.
Su estudio tiene el valor de encaminarnos a rechazar los planteamientos de
1-1. Lévy-Bruhl, y de obligamos a considerar la pertenencia jurídica de los
esclavos a la familia como consecuencia de su condición hmnana67. El
descubrimiento de la condición humana de los esclavos que realiza Dumont, no
68
resulta tan irrelevante como suponen M. Finley y J.M. Jorquera Nieto
Ciertamente, le pierde un exceso de arrogancia contra los investigadores que no
están de acuerdo con él69. Pero ello no implica que debamos restarle a su estudio,
el valor que J.M. Jorquera le niega en la dura recensión que realiza de su obra
Servus. Rome et l’esclavage sous la répuhlique. La importancia de esta obra
reside precisamente en el descubrimiento jurídico de la pertenencia de los
esclavos al género humano, cuestión que J.M Jorquera Nieto, uno de los más
firmes críticos de este autor, no puede negar a lo Largo de diferentes párrafos de
su reseña:
“En ello sí estoy de acuerdo con Dumont, los propietarios
de esclavos que vejaban, humillabin, torturaban mataban y
sobre todo explotaban a sus esclavos sabían perfectamente [.4
que eran hombres los que sufrían ta]es cosas. Terencio escribe
en boca de Cremes en Heautontim 9rumenos ‘horno sum: nil
humanum a me alienum puto’ (Verso 77)” 7o•
67 Autores como M Corbier corroboran la apreciación de que los romanos
consideraban a los esclavos como seres humanos (COR]3IER 1982, Pp. 109-110).
61 FIINLEY 1982,p92yJORQUERANIETO l992,p. 116.
69 “Este autor se presenta como una especie de civinidad justiciera de inspiración
bíblica capaz de anular todos los progresos anteriores [...] más que una divinidad
justiciera, la imagen que transmite es la del caballo en una cacharrería” (DOMINGO
PLACIDO 1991). Cf. JORQIJERANIIETO 1992, Pp 111.
70 JORQUERA NIETO 1993, Pp. 67-68 Cf DUIIVONT 1987.
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“Ciertamente, la clase propietaria romana, como propone
Durnont, sabía que los esclavos eran hombres: si no ¿por qué
los mecanismos de reproducción del sistema, el tenor, la
brutalidad [que olvida Dmnont en su obra]?” ~
Hemos reunido una serie de pruebas que atestiguan que los romanos
consideraban a los esclavos como seres humanos. Algunas son de menor
importancia, como las relativas a la aparición de leyes protegiendo a los
esclavos72, y al hecho de que Roma los utilizase para defender la ciudad73, pero
71 JORQUERA NIETO 1992, pp. 89.
72 Dumont propone como ejemplo el estudio de tres leyes: la ley que rechazaba
considerar al esclavo como una mercancía, la referente al abandono noxa] de sus
cadáveres, y la que atribuía al hijo de la esclava en usufructo a su propietario en vez de a
su usufructuario (DUMONT 1987, Pp. 95-96. (f WALLON 1988, p. 457. Cf
STAERMAN 1979, p. 199.). Las leyes surgidas como consecuencia de la esclavitud, han
sido estudiadas por D. Dalia, y pueden calificarse en torno a dos grupos. El primero
constituido por el conjunto de leyes destinadas a proteger a los esclavos de la violencia
del señor -limitación de la tortura, restricción de la facultad de los dueños de mandar a
sus esclavos a combatir contra las fieras (lex Petronia, 19 a.C, -Dig. 48, 8, 11, 2. Gel.
Att. 5, 14. Cf SANTA CRUZ TEUEIRO 1969-), concesión de la libertad al esclavo
abandonado por su dueño como consecuencia de una enfermedad (Claudio -Dig. 40, 8,
2. Cf Dion. Cass., 60, 29. Suet. Claud. 26-) y pri~’ación al señor del derecho sobre la
vida y la muerte de sus esclavos (Adriano - Spart Hadr. XVIII-), consideración del
asesinato de un esclavo propio como si fuese ajeno (Antonino Pío -Gayo, 1, 53-),
consideración de hornicidiurn la muerte de un esclavo (Constantino -C. lii. 9, 12, 2-)-.
El segundo, formado por un grupo de leyes destinadas a asegurar el dominio del señor,
con las cuales el Estado asumía el papel represivo del paterfamilias. Estas tienen su
precedente en el senatusconsultum Silianus del 9 d.C. ~Dig.29, 5, 1. Cf DALLA 1980),
el cual disponía la tortura y la muerte a todo esclavo que no acudiese en ayuda de su
dueño cuando fuera agredido, y se continúan co:i una serie de leyes acerca de la
búsqueda de fugados, etc. (DALLA 1980. Cf THEBERT 1989, pp. 172-173).
El hecho fundamental que resta valor a la propuesta de que los esclavos eran
considerados humanos como consecuencia de la aparición de una serie de leyes que les
protegían, consiste en considerar su carácter tardío; hemos de pensar que este conjunto
de leyes, comienzan a datarse a comienzos del Principado (ter Petronia) y sólo se
multiplican en los siglos II y III d.C., precisamente en el momento que el número de
esclavos comenzaba a descender ante la ausencia dc nuevas conquistas territoriales (cf
THIEBERT 1989, p. 173. ALFOLDY 1973, p. 122). Por este retraso en las fechas de su
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otras son de mayor interés, como las que tratan su participación en política74, la
promulgación, no cabe pensar que la promulgación de este conjunto de leyes plasmase
plenamente las ideas humanitarias de estoicismo del siglo 1 d.C. difundidas por filósofos
como Séneca (“Sólo el cuerpo está a merced y a disposición del amo, la mente es dueña
de sí misma y es libre...” -Sen. Ben. 3, 20- cf Sen. de clem. 1, 18.), sino más bien el
deseo de proteger a Roma de la escasez de mano de obra esclava que comienza a
percibirse en este periodo (Cf ALFÓLDY 1973. p. 119.). Su difusión habría que
entenderla promovida por la misma causa que permitió que Augusto concediese la
posibilidad a los esclavos de contraer uniones legal’3s con mujeres libertas (Dion. Cass.
LIV, 16, 2.), o que los juristas de finales del siglo II d.C. como Paulo y de comienzos del
III d.C. como Ulpiano, criticasen el suicidio de los esclavos (cf VEYNE 1981, Pp.
254-255) en contraposición al mos maiorum, que no sancionaba de ninguna forma la
tentativa de suicidio de los ciudadanos (VEYNE 1981, p. 218. VEYNF 1991, p. 86).
Todas las leyes promulgadas a partir de la época de Augusto, por las cuales se mejoraba
el status de los esclavos, no deben ser entendidas simplemente como unas medidas de
carácter humanitario, sino como consecuencia de que la proporción de su número, con
respecto al de las tierras cultivables, comenzaba a desequilibrarse desfavorablemente a
partir del siglo 1 d.C. a causa de la disminuciór de las guerras de conquista que
proporcionaban captivi.
Según cuenta Livio (Liv. XXII, 57, 11 y XXIII, 37, 7-9), tras la batalla de
Cannas, el Estado enroló más de ocho mil esclavos en el ejército para defender la ciudad.
Estos fueron puestos bajo el mando del cónsul T. Sempronio Graco, el cual ordenó que
no se estableciera ninguna diferencia entre ellos y los ciudadanos, dado que eran
considerados igualmente dignos de defender la ciudad. Este hecho podría ser un ejemplo
significativo de la consideración de los esclavos cono seres humanos de no ser porque
su participación en la defensa de la ciudad, en pi~ de igualdad con los quirites, no
constituye sino un recurso desesperado de defens¿. de la ciudad que no se vuelve a
repetir.
Los esclavos participaron en los acontecimientos políticos del siglo 1 a.C. como
la Guerra Social, las Guerras Civiles la conjura de Clodio, los proyectos de Verres, y
posteriormente una participación más directa en el caso de los esclavos imperiales. Del
uso común de los esclavos en por los imperatores del siglo 1 a.C. parten las palabras de
Staerman cuando afirma que “En unos casos, tal político, armando a los esclavos,
perpetúa una antigua tradición, según la cual tendría el derecho a hacer intervenir a los
esclavos “para proteger a la República’; en otros se llama a los esclavos para participar
en los golpes de Estado, lo que era considerado como una aspiración a la tiranía”
(STAERMAIN 1979, p. 185).
Transmitiendo esta tesis a la práctica, podemos observar cómo durante la Guerra
Social se liberaron 21.000 esclavos para combatir junto a los socii (THEBERT 1989, Pp.
163-164). Mario, bajo la promesa de ofrecerles la libertad, los utilizó en su lucha contra
Sila (App. BC. 1, 69). Sila y Pompeyo también los reclutaron para sus respectivos
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manumisión7~ y la propia participación en las celebraciones festivas del
propósitos (THEBERT 1989, Pp. 163-164). Más significativos aún es el caso del tribuno
de la plebe Clodio, el cual, tal y como nos informa Cicerón, armó a los pobres contra los
ricos y a los esclavos contra los amos ofreciéndoles la esperanza de la libertad (Cic.
Planc., 35. Cf Cic. Dom. 21, 50. Cic. Pis. 13, Cic Mii. 9, 19.; Cic. Sest. 15, 25; Cie.
Sest. 21; Cic. Att 2, 1; Cic. Att., 4,13; Cass, Dio. XXXIX, 23, 2. Cf UTCENKO 1963,
p.3. STAERMAiN 1979, Pp. 193-194. GONFROY 1978, p. 224). Sabemos a través de
Cicerón que durante su tribunado, expulsó a los ciudadanos de los teatros donde se
estaban celebrando los juegos Megalenses y les ofreció a ellos el espectáculo que
siempre había sido dedicado a la aristocracia (Cic. Han 2.). Tal vez parezca un tanto
exagerado creer, tal y como afirma Staerman, que no considerase a los esclavos
inferiores a los ciudadanos libres (STAERMAiN 1979, pp. 193-194), pero es un indicio
de su consideración como seres humanos. En el mismo sentido circula el hecho de que
en el proceso de yerres (71 a.C.), entre las pruebas presentadas ante Cicerón en su
contra, se adujera que no tenía noción de jerarquía social, dado que trataba a los esclavos
como hombres libres (Cic. Vez-ii III, 56; IV, 86-87. Cf Vez-ii III, 58; III, 61-61; III,
65-66; III, 93. GONEROY 1978, p. 224).
En el fondo de la participación de los esclavos en los acontecimientos políticos
del siglo 1 a.C. estaba su esperanza de ser manumitidos. La manumisión (institución
estudiada en IGLESIAS 1965, Pp. 113 ss.) era, tal y como dice Buckland, una
esperanza que residía en todos los esclavos (BUCKLAiND 1970, p. 5) desde una época
bastante temprana dado que puede ser deducida de l~i Ley de las XII Tablas (“Si alguien
ha sido declarado libre con la condición de entregsr previamente al heredero diez mil
piezas, aunque haya sido enajenado por el heredero, con la entrega del dinero al
comprador accederá a la libertad; y eso es lo que ordena la Ley de las Doce Tablas” -cf
blp. TU. 2, 4-). Su difusión permite deducir la consideración de los esclavos como seres
humanos. En realidad no hacía falta recurrir a la participación en conjuras para obtenerla.
Esta era una de las vías más rápidas, pero no más difundidas. Su difusión no fue una
medida humanitaria, sino que en muchos casos respondió al hecho de que los esclavos
pagaban sumas de dinero muy importantes para conseguirla. Sumas que habían ahorrado
durante muchos años y con las que los dueños podían comprar un sustituto másjoven en
su trabajo (HOPKINS 1981, p. 147). Cicerón nos ofrece un valioso testimonio referente
al elevadísimo número de esclavos que obtenían la libertad cuando cumplían varios años
al servicio de una casa (Cic. Pro Balbo, 9). Resulta interesante contrastar dicho
testimonio con el dato propoTcionado por Alfóldy a panjí de un detallado estudio
epigráfico, en el que se prueba la temprana edad a la que se solía obtener este privilegio
-treinta o cuarenta años, e incluso mucho antes- (AL~FÓLDY, 1973, p. 117). Si a ambos
datos unimos el hecho de que, tal y como afirma Finley, el Estado concedía a los libertos
el status de su antiguo amo, de tal forma que el manumiso de un ciudadano pasaba a ser
ciudadano romano (FINILEY 1979, p. 106) , podremos probar, en primer lugar, que el
Estado no negaba la posibilidad de convertirse en p~rsona libre a ningún esclavo, y en
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calendario junto a los ciudadanos.
De todos los casos expuestos, quizás donde aparece con más fuerza el
reconocimiento implícito de la consideración de los esclavos como seres
humanos -sin que ello supusiese la supresión dc su condición de esclavo-, fue en
la aceptación de su participación en las celebraciones del conjunto de fiestas
religiosas que vamos a estudiar, dado que éstas son uno de los aspectos más
importantes de la vida de la ciudad. Si comprobamos que su participación en
aquéllas se ajustó a las normas consuetudinarias del derecho como consecuencia
del consentimiento explicito del Estado, habremos hallado la prueba definitiva de
su englobantiento en el último peldaño del escalafón jurídico romano.
Englobainiento que no debe llevarnos a engaño, dado que a pesar del
reconocimiento por el Estado de la condición humana de los esclavos, y a pesar
de la posibilidad que este hecho le brindaba de participar en las fiestas del
calendario, no debe impulsarnos a considerar que su situación pueda definirse, en
líneas generales, como óptima, dado que estaban sometidos a una situación muy
dura. Sosia, un personaje del Anfitrión de Plauto, se encarga de recordarnos lo
desagradable de esta situación:
“¡Qué duro es ser esclavo de un poderoso.¡ ¡Qué
terriblemente desgraciado es ser esclavo de un rico¡” 76~
Este conjunto de pruebas que atestiguan la consideración de los esclavos
romanos como seres humanos nos lleva a retornar el testimonio de Varrón en el
que se consideraba a los esclavos como meros instrumenti genus vocale” de la
agricultura. Podemos reafirmar que dichas palabras no encierran más que un
segundo lugar, que el Estado consideraba hombres a los esclavos, pues en caso contrario
no hubiera admitido ex-esclavos en el grupo ciudadano, compuesto, indudablemente, por
seres humanos
76 Plaut. Anf 165 Ss.
Var.R. 1, 17, 1.
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sentido metafórico que no pretende descatalogarlos del género humano, sino que
sirve para constatar su empleo abusivo como mano de obra barata en el campo.
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2.3. La influencia del status social de los esclavos en su
implicación en las fiestas del calendario
Podemos afinnar que de la gran masa de esclavos que integraba la
población servil de Roma78, sólo una pequeña parte participó en las fiestas del
calendario romano. La causa de este desequilibrio, debe buscarse en las propias
características de la esclavitud; su homogeneidad jurídica, abría las puertas, en
teoría, a la participación de cualquier esclavo en todas estas fiestas; sin embargo,
su heterogeneidad social, cerraba dicha posibilidad a la gran mayoría de ellos.
Veamos este desajuste.
La estructura de la esclavitud en Roma era tan compleja que M. Finley
llegó a sostener que escnbir la historia de la esclavitud significa escribir la
historia de la sociedad en la que fue instaurada79. La definición del status jurídico
de los esclavos puede partir del hecho de que fueron considerados como las
personas situadas en el último peldaño de dicho escalafón, privados de
personalidad, sin apenas privilegios y sometido a todo tipo de obligaciones, que
podían ser vendidos y que, en definitiva, no gozaban de libertad80. Estudiando su
Según cálculos estimativos, a finales del siglo 1 a.C. el número de esclavos
alcanzó en Italia más de dos millones de esclavos, sobre una población total de seis
millones de habitantes -es decir casi el cuarenta por cien de la población total- (cf
BELOCH 1886, p. 507. BRUNT 1971 p. 124. FRANK 1933, 1, p. 135. FINLEY 1982,
Pp. 170 ss. HOPKJNS 1981, Pp. 19 y 130. CORiBIEF. 1982, p. 110).
FJNLEY 1982.
De esta panorámica, vemos cómo las defiriciones más extendidas del status
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status jurídico, podremos incluirlos en el grupo de personas quae in potestate
sunt8t, es decir que estaban bajo lapotestas de un señor, con la especificidad de
que esta potes tas la habían alcanzado como consecuencia de una compra -dado
que podía ser vendido o heredado legítimamente-. Por lo tanto, en su caso, el
cambio de dependencia de la potestas de un señor a la de otro, estaba ligado
específicamente a una transacción, en la que la mercancía era un ser humano. En
ello hace hincapié M. Corbier:
“L’escalve est un bien, á vendre on á transmettre (par
legs, par héritage), avec la particularité qu’il est aussi un ¿tre
humain” 82
Con estas palabras sintetiza M. Corbier, la definición de los esclavos:
seres humanos que podían ser vendidos. Su pertenencia a la familia estaba ligada
a una transacción económica, por lo que su paso a otra familia estaría ligada a
esta operación. Por ello eran considerados una propiedad ante la ley, a la que
nadie, excepto el amo, podía variar su naturaleza. El hecho de que pudiera ser
por ello objeto de todo tipo de transacciones, hizo que se le considerase
mancípium (posesión)83. El paso siguiente, es d~cir, considerarlo jurídicamente
un mero objeto, fre cosa de la historiografia.
jurídico de los esclavos parten de la antítesis, es decir, de todo aquello que no eran o que
no podían hacer (THEBERT 1989, p. 146). En época imperial, el sujeto privado de
libertad no podía elegir libremente su profesión ni su lugar de residencia, sus
posibilidades de hacerse con un peculio personal estaban de antemano muy limitadas, y
estaba incapacitado para desempeñar ocupaciones públicas que no fueran subalternas (cf
ALFÓLDY 1984, p. 155). Tampoco era ciudadano.
DE MARTINO 1974, p. 168
82 CORI3IER 1982, Pp. 109-110.
ALFÓLDY 1984, p. 29. Todas estas consideraciones nos invitan a admitir las
palabras de Y. Thébert, quien, estudiando la esclavitud en la Metamorfosis de Apuleyo,
concluyó que el esclavo no era dueño ni arbitro de su destino, dado que éste dependía
exclusivamente de la voluntad de su señor (THEBER’I 1989, p. 152).
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La defmición jurídica de la esclavitud recogida en el Digesto se basa,
según canoniza Juan Iglesias, en la máxima alcilaina según la cual “la divinidad
había hecho libres a todos, y no había hecho esclavo a ninguno”t Fue formulada
por Florentino y dice asi:
Servitus est constitutio iuri~ gentium qua quis dominio
alieno contra naturamn suicitur85.
En definitiva, los esclavos serian el conjunto de personas al que la norma
positiva -y no la naturaleza- había privado de libertad86. Tal y como recalcó
Buckland81 a principios de siglo, en esta definición de la esclavitud se puede
apreciar dos aspectos fundamentales. En primer lugar, el conflicto declarado en
su definición entre el lus gentium y el Jus natarale88; y en segundo lugar, la
necesaria ligazón de la defmición del ténnino ser’us al concepto de dominus.
Juridicamente, es decir, como personas sometidas a la potestas del
paterfamilias, cualquier esclavo tenía la posibilidad legal de participar en las
fiestas del calendario romano. Como veremos, a tavés de su relación con él, los
esclavos quedaban vinculados a la familia, a la gens y al Estado, hecho que les
abría la posibilidad de participar en ellas. Pero como hemos dicho, su
participación en el conjunto de fiestas que vamos a tratar no puede ser extendida
más que a una minoría de la población servil. E]lo se debe a la heterogeneidad
IGLESIAS 1965, p. 106.
Dig. 1, 5, 4, 1. Esta definición es paralela a la formulada por el propio Florentino
de la libertad: Libertas est naturalis facultas eius quoá cuique facere Iibet, nisi si quid vi
aut iureprohibetur (Dig. 1, 5, 4, 1)
56 IGLESIAS 1965, p. 106.
BUCKLAND 1970, pp. 1-2.
Tal y como dice E. Marco Simón, las fuentes antiguas diferenciaban dos formas
de esclavitud (Just. ms. 1, 3, 4). La definida en torno al lies gentium englobada a todos
los que habían llegado a esta condición por nacimiento -vernae- o por cautividad tanto
en la guerra como por los piratas -captiví-, definición que recoge el sentido que le da H.
Lévi-Bruhl (LEVI-BRUI-IL 1931, p. 16). La esclavi:ud definida por el ms naturale
afectaría a la venta de los hijos y a la servidumbre personal por deudas (MARCO
SIMON 1979, pl71).
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social89 que componía el conjunto jurídico que formaban los esclavos, y a la
consecuencia más inmediata de esta circunstancia: la multiplicidad de situaciones
que se podían dar en las relaciones amo-esclavo.
El conjunto de definiciones jurídicas de la esclavitud que hemos
presentado con anterioridad no refleja un probLema capital para el estudio de
cualquier aspecto relativo a su situación -por ejemplo, su participación en las
fiestas del calendario romano-. Todas ellas hacen referencia a su status jurídico
-y así los esclavos son definidos como personas que podían ser compradas o
transmitidas, que estaban bajo potestas por derecho de compra, alienadas contra
natura, etc.-, pero ninguna tiene en cuenta las marcadas diferencias entre su
status jurídico y su condición social.
Si lo normal era que los esclavos se vieran sometidos al desprecio general
y a una cruel explotación9% gracias a la doble estructura de la sociedad, resultaba
posible ver a una pequeña parte del conjunto de miembros de este último peldaño
jurídico moviéndose en las capas altas de la seciedad gracias, por ejemplo, al
hecho de ser el esclavo de confianza de un miembro de la clase senatorial, su
hombre de negocios en otras ciudades9’ o, a pat r del Principado, un miembro de
la domus imperiaf2. El hecho de que en Roma, las definiciones jurídicas del
esclavo y del hombre libre no fueran decisivas en el orden económico y social,
permitió a una pequeña parte de los esclavos sobresalir por encima del resto de
otros componentes de su status jurídico, y en defmitiva, acercarse de forma
mucho más directa que el resto a las fiestas del calendario romano que vamos a
tratar.
En su estudio sobre la adivinación y la esclavitud, 5. Montero nos advierte de la
dificultad que entraña extraer conclusiones válidas para todo el conjunto servil, debido a
su heterogeneidad (MONTERO 1995, p. 142).
Cf ALFOLDY 1984, p. 155.
91 Cf Este tipo de esclavos es tratado en KIRSC]-IENBAUM 1987, pp. 4-5.
92 De la misma forma, en sentido inverso, se podía ver a personas
jurídicamente libres sometidas a un nivel social sito por debajo del alcanzado por
algunos esclavos urbanos (Cf EDER 1980).
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Como consecuencia de este juego de desequilibrios entre el status jurídico
y social de los esclavos, resulta bastante dificil precisar una definición exacta de
la noción de esclavitud. Este hecho ha centrado muchas de las reflexiones de O.
Alfóldy en su libro sobre la sociedad romana:
la esclavitud no era una condición social sino un
status jurídico, y puede haber una gran diferencia entre derecho
y realidad. Las definiciones jurídicas del esclavo y del hombre
libre no son decisivas en orden a sus posibles opresiones
económicas. Por el contrario, hay mucha diferencia entre
libertad jurídica y formal y 1ibert~d real. El destino de un
esclavo [...] [empleado] como aparcero [...] artesano [...] o el
que pertenecía a una familia urbana, no era peor que el de un
aparcero libre pero ligado [...] a pagos pendientes [...]. Todos
estos han nacido libres pero no pueden hacer uso de su libertad.
Muy diferente era el margen de mEniobra del que disponía el
esclavo de un comerciante II.] al frente de un sector de sus
negocios gestionados autónomamerte [...]. El esquema de la
sociedad romana es más complejo que una simple pirámide de
clases” 1
El estudio de la sociedad romana desborda por completo la representación
de una simple pirámide94. Al estudiar la esclavitud en Roma, sobre todo a partir
de su expansión imperial, debemos tener siempre presente el hecho de que no
estamos hablando de una condición social, sino dc un status jurídico. Este hecho
implicaba la posibilidad de que pudiese llegar a existir un gran abismo entre el
ALFOLDY 1984, p. 16.
S4 VEYNE 1991, p. 16. El análisis de la sociedad romana que se expresa la obra de
P. Veyne pone en evidencia la complejidad que contiene la estructura de dicha sociedad
en la que los grupos sociales se entremezclan con los jurídicos sin mostrar un orden
jerárquico,
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derecho (que permitiese a los esclavos disfrutar de una sede de privilegios) y la
realidad (compuesta por un sinfm de matices derivados de la condición social de
cada uno de ellos).
Concretando esta hipótesis en el caso qut nos ocupa, el Estado organizó
una serie de fiestas en las que los esclavos podían participar; sin embargo su
participación estuvo condicionada por la condici5n social individual de cada uno
de ellos.
Si la definición de la esclavitud implica la manifestación de la
heterogeneidad de su status social, a continuación deberemos señalar qué
factores afectaron más profundamente a esta ([ispandad, y cuales frieron sus
consecuencias más inmediatas en la participacidn de los esclavos en las fiestas
del calendario romano. En nuestra opinión los factores que redujeron
ampliamente el porcentaje de esclavos que participaron en las fiestas del
calendario fueron la evolución del concepto de esclavitud a lo largo de la historia
de Roma, su vinculación al mundo agrario o urbano, el puesto de trabajo al que
estuviera asignado y las diferencias existentes enÉre las categorías sociales de las
familias a las que podían pertenecer, serán los aspectos que vanos a estudiar a
contmuación.
a) La evolución del concepto de esclavitud
Hasta el siglo IV a.C. no existía ningina necesidad de explotación
intensiva de la mano de obra servil. No había grandes latifundios a los que
aplicar su trabajo a gran escala, tú grandes latifundistas que los empleasen
masivamente como mano de obra barata. Los pequeños propietarios podían
explotar ellos mismos sus propiedades, con la ayuda de su familia y de, a lo
sumo, uno o dos esclavos. En defmitiva, las necesidades de la producción no
habían creado su precisión primordial. La econonr a de supervivencia en la que se
desarrollaba la Roma previa al siglo IV a.C., propició que su bajo número,
viviera mtegrado en el seno de una economía patriarcal, y que todos ellos
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viviesen con un status social muy parecido. Como consecuencia de ser hasta
entonces un grupo eminentemente agrícola, y de la dispersión en la que vivirían
en el campo, sin apenas contacto con otros miembros sometidos a su mismo
status, tampoco habría surgido entre los esclavos una consciencia de grupo
jurídico uniforme.
Si la esclavitud de tipo patriarcal generó un tipo de esclavos con un status
jurídico y social homogéneo, el proceso de expansión que tiene lugar a partir del
siglo IV a.C., con la abolición de la esclavitud por deudas, la multiplicación de
terrenos cultivables, la multiplicación del náineto de captivi95, -que ya no eran
ciudadanos sometidos a esta condición- y finalmente con la cría de vernae,
propició la aparición de una esclavitud diferente, más salvaje, pero más
diversificada socialinente -como prueba el hecho de que la esclavización de
96
algunos individuos llegara a ser incluso suave-
Las bases del sistema de explotación inte7lsiva se establecieron cuando a
finales del siglo III a.C., Sicilia, Córcega y Cerdeña (los futuros grandes
territorios latifundistas)97 pasaron a ser las primeras provincias de Roma, cuando
Las guerras tampoco eran una fuente que generase con abundancia este recurso.
Hasta la guerra de Veyes no se puede hablar de grEndes guerras territoriales, sino de
luchas por la hegemonía. Las guerras no proporcionarían nuevos territorios, ni nuevos
fundi para cultivar, por lo que la captura abusiva de enemigos de guerra para ser
esclavizados, hubiera generado un desequilibrio entre las fuerzas productivas y las tierras
cultivables que en modo alguno hubiera sido rentable para los latifundistas. Y en un
panorama con un índice tan bajo de esclavos, y con tan escasa necesidad de su
utilización, tampoco puede hablarse de autorreproducción de los mismos como fuente de
esclavitud.
El cambio que supone la aparición de este tipo de esclavitud queda reflejado en el
lenguaje. Buckland destacó la necesaria ligazón de la esclavitud con el concepto dominus
(BUCKLAND 1970, pp. 1-2). Siguiendo su aparición en las fuentes, vemos como la
primera utilización de dicha palabra -dominus- por las fuentes puede ser datada entre los
siglos III y II a,C., sustituyendo al obsoleto erus -que sólo será utilizado en la poesía
para dar una nota de arcaísmo- (THEBERT 1989, p. 161). En Catán todavía significaba
terrateniente, pero en los autores de siglo 1 a.C. como Cicerón y Varrón ya aparece
expresada en su sentido más amplio (DIÓSDI 1970, :‘ 135. Cf KASER 1956, Pp 277
ss.). Poniendo en paralelo estas fechas con las de la evolución de la esclavitud vemos
como su aparición es un síntoma claro de que la esclavitud, como consecuencia de la
expansión, babia dado un giro tan grande que hizo necesaria la evolución del lenguaje.
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a comienzos del siglo siguiente, con la formación de las provincias Citerior y
Ulterior en la Península Ibérica, se establecieron las bases de la aparición del
segundo núcleo latifundista en Roma, y cuando después de la II Guerra Púnica,
se comenzó a extender la política de concesión d~ tierras a los veteranos: primero
en el ager Samnita y en Apulia98, para generalizarse esta política con
posterioridad convirtiéndose en un aspecto inherente a la licenciWt Todos estos
hechos coincidieron con el comienzo de toma de captivi por el ejército cada vez
que vencía una batalla’00, así como con la multiplicación de conflictos en los que
salían victoriosos. La diversidad de la esclavitud surgida a partir del cambio
provocado tras la II Guerra Púnica se mantuvo hasta la transición del siglo II al
III d.C., cuando la mano de obra libre comenzó a sustituir a los esclavos.
Entonces, la heterogeneidad volvió a dar paso a un status social mucho más
homogéneo. Este proceso lo expresa claramente M. Finley cuando habla de la
evolución de la sociedad romana:
“Evolucionó a partir de una sociedad donde los status se
repartían a lo largo de un cont¡nuurn hacia una sociedad en que
se aglomeraban en las dos extremidades, los esclavos y los
libres [...]. Enseguida, bajo el Imperio romano, la evolución se
hizo en sentido contrario; la sociedad antigua volvió
progresivamente a un continuum de status y se transfonnó en lo
que llamamos mundo medieval” ‘~‘
Núcleo latifundista con un sistema de explotación intensivo claramente
diferenciado del que se da al norte de Italia, donde se mantiene la pequeña propiedad
(THEBERT 1985, p. 154).
GAEBA 1973, pp. 100-104.
GABBA 1973, p. 104. Cf HOPKINS 1981, p 133.
‘~ El primer testimonio del apresamiento de coprivi por Roma, corresponde a la
captura de 25.000 prisioneros realizada tras la toma de Agrigento, durante la 1 Guerra
Púnica (MARCO SIMON 1979, p. 173).
101 FIINLEY l979,p. 114.
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Con la concentración de esclavos en los grandes núcleos productivos
surgidos a partir de la II Quena Pánica (núcleos que podían alcanzar un número
superior a los cien esclavos)’02, pudo desarrollarse entre los propios esclavos, la
consciencia de pertenecer al mismo grupo jurídico. Estas concentraciones
serviles sin precedentes, también propiciaron su diversificación social al
propiciar la aparición de esclavos especializados.
Hasta la culminación del proceso de toma de consciencia de grupo
jurídico, resulta inviable suponer la limitación de la participación de los esclavos
a unas fiestas específicas en concreto. Podemos imaginar a un paterfamilias
celebrando alguna fiesta junto a sus esclavos, p~ro no por el hecho de que el
Estado indicase que con motivo de tal fiesta religiosa los esclavos podían
participar en sus actos festivos, sino por propia iriciativa del paterfamilias. Pero
en las fiestas que vamos a tratar hay algo más que voluntad delpaterfamilias; hay
voluntad del Estado. Sólo cuando los esclavos comenzaron a adquirir dicha
consciencia de grupo, el Estado sintió la necesidad de delimitar las fiestas en las
que podían participar como miembros de dicho grupo. Entonces aparecerían las
fiestas concretas en las que los señores permitirían a sus esclavos participar en
ellas por el mero hecho de ser esclavos y de tener consciencia de formar parte de
un grupo jurídico. Por otro lado, la diversificación social de dicho grupo, surgida
como consecuencia de la acumulación de esclavos en los núcleos productivos,
permitió la generalización de su participación en estas fiestas al menos en los
“más altos niveles sociales” de dicho grupo jurídico.
102 BRUNT 1971, p. 125. Datos tardíos nos informan que el praejectus urbis del 61
d.C. Pedanius Secundus, uno de los más ricos ciudadanos de Roma, mantenía 400
esclavos (Tac. Ánn. 14, 42), y que un liberto de Met’~lo ostentó poseer 4.116 esclavos
(Plin. NH. 33, 135).
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b) Esclavo agrario y esclavo urbano.
El cambio de un sistema de explotación familiar a otro de explotación
esclavista surgió impulsado por las exigencias socíoeconómicas aparecidas a
partir del siglo IV a.C. En Roma, la esclavitud nació como una necesidad agraria,
impulsada por las exigencias socioeconómicas de la Roma precomercial. Fue en
el campo donde se desarrolló la esclavitud, y de donde fue importada por la
ciudad. De la misma forma que en el campo, el paso de una esclavitud patriarcal
a otra intensiva, estuvo marcado por la necesidad de la nobilitas de hacer frente a
la explotación intensiva de la tierra, hasta que el ordo equester, es decir, la clase
comercial de Roma, no necesitó su explotación intensiva, la esclavitud en la
ciudad continuó siendo de tipo familiar. Hasta entonces, sus labores quedaron
restringidas al entorno del hogar, principalmentc como domésticos. En Roma no
se desarrolló una clase urbana que necesitase de sus servicios hasta que su sólida
posición social en el Mediterráneo, y la necesidad de la explotación de los
recursos naturales del mismo, hicieron rentable su mantenimiento y explotación
por el ordo equester. Sólo entonces fueron empleados masivamente como
artesanos y en las minas. Cuando esto ocurrió, a mediados del siglo II a.C., la
explotación intensiva del campo mediante mano de obra servil ya se había
generalizado.
La masa de esclavos que fue empleada en el campo y en la ciudad no
presentaba en absoluto caracteres homogéneos. El hecho de que su explotación
fuera completamente diferente influyó en el status social que adquirieron en uno
y otro caso. Por regla general, los esclavos de la ciudad gozaron de una posición
social mucho más ventajosa que la de los empleados en el campo103, aunque en
todo caso, siempre deberemos tener presenle que dicha posición estaría
exclusivamente condicionada por la voluntad de su dueño104.
También las posibilidades de ascenso social de los esclavos urbanos
estaban muy por encima de las que tenían los esclavos rurales. La epigrafia nos
103 ALFOLDY 1984, Pp. 85-86.
104 Siguiendo esta línea, Columela nos testimonia que los esclavos de las ciudades
vivían mucho más libres que los del campo (Col. 1, 8, 1 ss.).
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muestra cómo se les manumitía en mayor número105, y cualquier ascenso en el
escalafón social de sus amos solía repercutir positivamente en los esclavos que
vivían con él en la ciudad’06. La promoción social, en palabras de G. Alfóldy,
tiene, como condición preliminar, no tanto í i posición de cada uno en la
jerarquía social, sino su proximidad a un pequeño elemento de esta retícula”’07.
La mayor proximidad de los esclavos urbanos a ese elemento de la retícula que es
el señor, les permitió disfrutar de los privilegios sociales que tuviese su dueño en
mayor proporción que los esclavos rurales, sin apenas trato directo con sus
amos’1 Además, la mayor especialización que por regla general tenian los
esclavos urbanos en sus profesiones, favorecía el que fueran mucho más
apreciados por sus dueños que la masa de esclavos sin cualificar del campo. En
fin, tal y como dice Y. Thebert:
“Al sistema chiuso della villa, in ciii le forze dellafamilia
rustica sono interamente dedicato alía produzione, sí
contrapone II mondo della j2milia urbana, in cui
l’organizzazione del lavoro é radicalmente diversa Ii...] e
numerosi scbiavi sfuggono a ogni controllo diretto e
w.109
permanente
~ Este hecho es explicado por O. Alfóldy porque para ejercer como artesano o
comerciante resultaba imprescindible una iniciativa propia que el señor intentaría
encontrar en sus esclavos ofreciéndoles dicha posibilidad (ALFÓLDY 1984, p. 195).
ALFOLDY 1984, p. 88.
107 ALFOLDY 1984, p. 23.
lOE Existen dos indicativos objetivos que nos enseñan las mejores condiciones de
vida de los esclavos urbanos con respecto al de los esclavos agrícolas. El primero reside
en el hecho de que las fugas de esclavos eran mucho riás frecuentes en el campo que en
las ciudades (THEBERT 1989, p. 149). El segundo, reflejo del primero, muestra que
cuando se produjo la revuelta de Espartaco, muchos de los esclavos del campo se
rebelaron, mientras que los esclavos de las ciudades, en continuo contacto con sus amos
y sometidos a una menor disciplina, apenas se levantaron (ALFÓLDY 1973, p. 114).
THEBERT 1989, p. 149.
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Uno de los elementos que más favorece rían las mejores condiciones de
vida de los esclavos urbanos con respecto a los esclavos agrícolas sería su mayor
cercanía con respecto a los dueños. Sin duda, e ste hecho también afectaría a su
participación en las fiestas del calendario romano. Comparando a los esclavos
urbanos con los agrícolas, cabe suponer que proporcionalmente, y cotejando
asimismo el sistema cerrado de la villa con el más abierto de la domus, los
primeros participarían en estas fiestas en mayo:: número que los segundos. Esta
afirmación tan general, puede ser corroborada con la lectura del siguiente punto
que vamos a tratar -“Los trabajos del esclave”-, aunque luego será matizada
cuando tratemos el carácter agrícola o urbano de estas fiestas. Sin embargo el
hecho de que los esclavos urbanos pudiesen participar proporcionalmente en
mayor número que los rurales es una afinnación que a priori no puede ser
rechazada. En ello incidirían numerosos factores tales como el propio contacto
afectivo con el amo, derivado de la cercanía de su trato -dado que éste solía vivir
en la ciudad-, pero también el conocimiento del calendario por parte de los
esclavos -publicado exclusivamente en las ciudades- y el propio carácter urbano
de todas las fiestas, bien principalmente ~ y fiestas de Diana, Fors
Fortuna y Nonas Caprotinas- bien derivado ile un antiguo carácter agrícola
-Compitalia y Saturnalia-.
c) Los trabajos del esclavo.
Los esclavos desempeñaron en Roma urLa gran variedad de ocupaciones.
Si su principal y más antigua ocupación fue la agricultura, como hemos afinnado,
a mediados del siglo II a.C. se desarrollaron las condiciones necesarias para que
su labor se extendiese a las minas y, en menor importancia a las manufacturas. P.
Garnsey ha ordenado las diferentes áreas de trabajo en las que participaron en un
artículo titulado Síaves in business”0. En él se fijan dos grupos de esclavos en
función del carácter de su trabajo: los destinados a la producción, y los no
110 GARNSEY 1982, pp. 105-108.
Laparticipación de los esclavos en lasfiestas del calendario romano 55
productivos. Esta distinción es muy interesante porque su condición social
variaba en la medida de que su dueño los destinase a uno u otro tipo de trabajo.
Entre los esclavos destinados a la producción se contarían los dedicados a la
agricultura”1, minería’12 y artesania. Entre los esclavos apartados de este tipo de
trabajo se encontrarían los esclavos del servicio doméstico y los esclavos
destinados al servicio personal del señor113.
El trabajo del campo lo tenemos asociado a una masa de esclavos que apenas
tendrían relación con un señor que vivía en la ciudad apartado de ellos (cf CORBIER
1982, p. 112). Ello es cierto sólo en parte. Era frecuente que el patrón no viviese en la
finca rústica, por lo que en muchos casos, ofrecía a un esclavo la responsabilidad de ser
su capataz. El villicus, que así se llamaba al esclavo que recibía esta función, debía rendir
cuentas directamente con su señor en las breves, pero frecuentes apariciones que aquél
hiciese por sus posesiones (SERGEENKO 1986, p. 91). Catón, que mucho sabía sobre
la forma de dirigir una propiedad, nos describe muy bien una escena de este tipo (Cato
Agr. II, 1). El villicus, quedaba a menudo al margen de los malos tratos que pudiesen
recibir los braceros, y recibía muchos privilegios coito la posibilidad de convivir con una
mujer, criar a sus propios hijos e incluso atesorar un peculio (Var. R. 1, 17, 5). El
Digesto nos ofrece suficientes testimonios que corroboran su carácter privilegiado con
respecto a otros esclavos. De entre ellos, destaca uno que se remonta al siglo 1 d.C. del
que se puede deducir su casi libertad de acción -no d~ movimiento-, dado que afirma que
se hallaban en el campo casi en calidad de colonos: servi qui quasi coloní in agro sunt
(Dig. XXXIII, 7, 12, 3). Muchas de las funciones del villicus aparecen recogidas en el
estudio epigráfico que O. Fatás Cabeza dedicó a su estudio específico en Hispania
(FATAS CABEZA 1977, pp. 181-184).
Por debajo del villicus, A. Carandiní (CARANDJNI 1988, p. 33) nos ofrece una
larga lista de esclavos mencionados por las fuentes qui praesint (Var. 1? 1, 17): el
epistates, encargado de la despensa (Cato. Agr. 56), el antistita, literalmente el que
ocupaba el primer lugar (Col., III, 21), el praefectLs, administrador (Var. R. 1, 17), el
magister (Var. R. 1, 2, 14; R 2, 2, 20; R. 2, 10. Col. 1, 8-9. Col. XI, 1) y el monitor
ayudante, en muchos casos encargado de acompE.ñar a su amo para recordarle los
nombres de las personas que iban encontrando (Col. 1, 9).
112 Independientemente del mundo urbano y el rural, cabe destacar a aquellos que
caían en la esclavitud por determinadas penas graves -servípoenae-, cuyo destino era sin
duda el más terrible de todos. Constituían este gruio los condenados a trabajar en las
minas -ad metalla-, con unas duras condiciones ‘de trabajo que casi siempre solían
implicar un trágico final, así como los condenados a morir -adferrum, ad crucein, ad
bestias- e incluso los condenados ad ludum gladiatorum-, que como recoge el Digesto,
siempre eran privados de la libertad y la ciudadanía (Dig. 48, 19, 29. Dig. 28, 1, 8, 4).
En su conjunto, el grupo de esclavos que no realizaban trabajos manuales, estaría
caracterizado por la casi completa libertad de movimientos de sus componentes, así
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Este abanico de situaciones sociales dentro de la esclavitud, así como de
labores desempeñadas por los esclavos, influiría m la participación individual de
cada uno de ellos en las fiestas del calendario romano. Sin ser un fonnulario
incuestionable, cabe pensar que los esclavos dedicados a labores no productivas,
así como los componentes del servicio personal del señor, es decir, todos
aquellos esclavos cuyo trabajo no era manual, y que, socialinente, estaban por
encima del resto, estarían más cerca de participar en las fiestas del calendario que
los esclavos dedicados a las labores productivas. Y dentro de este último grupo,
es decir, de los dedicados a labores productivas, cabe pensar que el villicus o el
insulan, por su relación más directa con el señor, estarían más cerca de participar
en estas fiestas, que el conjunto de braceros agrícolas o de artesanos urbanos, a
los que nos resulta casi imposible imaginar banqueteando y chanceando junto a
sus amos. En cuanto a los sen’i poenae, el sector más oprimido de la esclavitud,
cabe suponer que no participasen en ninguna fiesta de las que vamos a tratar,
dado que aparecen muy marginados socialmente, y no debieron relacionarse
nunca con sus amos.
En definitiva, cuanto más especializado fuera el trabajo de los esclavos o
cuanto más cercano fuera su trato con el amo, más posibilidades tendría de
celebrar las fiestas del calendario en las que estaba permitida la participación de
los de su condición jurídica. Y como el número de especializaciones laborales de
los esclavos estaba en relación inversa con e. numero global esclavos, cabe
suponer que sólo un pequeño porcentaje de ese cuarenta por cien de la población
total de Roma -que era la proporción de esclavos con respecto a personas
libres-”4, participó en las fiestas del calendario romano.
como por la capacidad de crear su propio peculio (QARNSEY 1982, p. 105. Cf
MICOLIER 1932. BRINKHOF 1978. BRADLEY 15)89, p. 127).
114 BELOCH 1886, p. 507. BRUNT 1971 p. 124. FRANK 1933,1, p. 135. FINLEY
1982, Pp. 170 ss. HOPKINS 1981, Pp. 19 y 130. CORBIER 1982, p. 110.
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d) Las d~ferencias entre los amos.
Partiendo de la definición de esclavitLd fonnulada por Florentino, y
recogida en el Digesto”5, Buckland”6 señaló la directa relación de dicha
defmición, con la noción de dominus. En última instancia, el principal factor del
que dependía el status social de un esclavo er concreto era su dominus. Si el
Estado concedía a los libertos el status de su antiguo amo, de tal forma que el
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manumiso de un ciudadano romano, pasaba a ser a su vez ciudadano romano
mientras no Ibera manumitido, su status social estaría condicionado por el de su
propio señor. Por eso, la situación social que tíviese su amo, el sector del que
proviniesen sus recursos económicos, y en definitiva, la propia voluntad del
señor que podia ejercer a discreción la auctorita2; sobre sus esclavos, marcarían la
situación social de los siervos que estuviesen a si servicio.
Si la situación social del amo influía notoriamente en la situación social de
los esclavos, no era este hecho un factor lo suficientemente decisivo como para
influir directamente en la propia participación de los esclavos en las fiestas del
calendario. En este caso era mucho más decisiva la propia voluntad del amo. Las
diferencias sociales apenas variaban de una clase media a una alta, por lo que no
existió un factor decisivo como para deducir que unos esclavos participasen en
las fiestas y otros no. Puede que hubiera amos con docenas de esclavos, y frente
a ellos amos con escasamente uno o dos, pero todos ellos tenían en común la
solvencia económica con la que rentabilizaban el empleo de sus esclavos. Y si las
diferencias sociales entre los amos apenas mfluyeron en la participación de los
esclavos en estas fiestas, lo que si fue efectivamente decisiva fUeron las
diferencias derivadas de la propia subjetividad de los amos. Subjetividad ligada,
en primer lugar a su propia voluntad, puesto que jurídicamente, podían ejercer
sobre ellos su potestas; en segundo lugar, ligada al conocimiento de sus esclavos,
puesto que un propietario agrícola que viviese en la ciudad sólo estaría en
115 Dig. 1, 5,4, 1.
116 BUCKLAIND 1970, Pp. 1-2.
117 FINLEY 1979, p. 106.
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contacto con sus esclavos domésticos; y en tercer lugar, ligada al afecto que
sintiese por ellos.
e) Consecuencias de la heterogeneidad servil en su implicación en las
fiestas del calendario.
Como la familia misma, que no se originó prin,itivarnente en el Estado, la
situación juridicosocial de las personas que formaban parte de la familia tampoco
podía ser determinada por éste. Como afirmaba Mommsen, la situación
jurídicosocial de los miembros de la familia -incluidos los esclavos- era adquirida
al comenzar a formar parte de ella118. Este conjunto de elementos que versatilizó
la condición social de los esclavos recoge eL reflejo de un esquema social
correspondiente al elemento servil que nada tiene que ver con la uniformidad de
su condición jurídica. W.W. Buckland resume perfectamente la heterogeneidad
de este grupo social que hemos querido transmitir a los largo de la panorámica
ofrecida:
Slavery has of curse meant different things at different
times and places. In Rome it did not necessarily imply any
difference of race or leanguage. Any citizen might coincevably
become a síave: alniost any siave might become a citizen” 119
La asimilación de esta polaridad es la pieza clave para la comprensión de
nuestro trabajo. Este, centrado en la participación de los esclavos en las fiestas
del calendado romano, se va a centrar exclusivamente en el estudio de su
implicación como status jurídico. Si lo enfocásemos desde la perspectiva de su
status social, acabaríamos perdidos en el estudio de la infinidad de alternativas
derivadas de su heterogeneidad. Los casos puntrnles que, por el contrario, si van
MOMMSEN 1893, p. 12.
119 BUCKLAiNID 1970, p. 5.
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a interesamos, derivan de las diferencias surgidas en la propia evolución de dicho
status jurídico.
Como consecuencia de la versatilidad de su status social tal y como decía
O. Alfóldy podía haber una gran diferencia entre el derecho y realidad’20.
Aplicando estas palabras a nuestro estudio podemos decir que esta diferencia se
plasmaba en que si el derecho perrnitia a los esel ayos intervenir en las fiestas del
calendario romano, en muchos casos, la realidad derivada de su condición social,
limitaba su participación a casos concretos. Esta se pudo ver limitada por su
status social, asociado siempre a la voluntad de sus amos, pero nunca por su
status jurídico, dado que el Estado, al fm y al cato, era su promotor.
Para obtener resultados válidos que nos ayuden a comprender la
participación de los esclavos en las fiestas del calendario romano (y en definitiva,
cualquier aspecto relativo a ellos), deberemos equilibrar esta realidad, derivada
de su homogénea condición servil, con la heterogeneidad que caracterizó su
condición social. Realizando este ejercicio, cien amente nos resultará fácilmente
imaginable la escena del villicus celebrando un banquete junto a su señor durante
las Saturnalia, e igualmente, nos resultará muy dificil imaginar a un esclavo
condenado a trabajar en las minas de oro de Dacia, celebrando una fiesta como
las Compitalia.
En última instancia, su participación estuvo sometida al derecho
doméstico proveniente de la auctoritas delpateifamilias. Si el señor era a la vez
frente y garante de la ley en su casa’2’ habría tan Las diferencias entre los sistemas
jurídicos de cada familia como patresfamilias 1 ubiese en Roma, por lo que se
puede decir que los esclavos participarían en dichas fiestas siempre que el
paterfamilias lo considerase apropiado.
Cuando citábamos a Mfóldy122, recordando que la esclavitud no era una
condición social sino un status jurídico, teniani os presente la multiplicidad de
posibilidades que se derivaban del estudio de su status social, frente a la
120 Cf ALFOLDY 1984, p. 16.
121 Cf DUMONT 1987, pp. 106-107.
¡22 ALFÓLDY 1984, p. 16.
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uniformidad de criterios con la que presentábamos la definición de su status
jurídico. En vista de esta situación, nos podemos acercar a la definición de los
esclavos afinnando que jurídicamente eran personas sometidas a la potestas de
un paterfamilias por derecho de compra o de transmisión, y que socialmente iban
a alcanzar una situación directamente propoicional a la voluntad y a las
posibilidades de dicho paterfamilias.
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2.4. Familia, gens y Estado
Fijados los límites jurídicos y sociales de la esclavitud, volvamos a
retomar los planteamientos de nuestra tesis doctoral. La participación de los
esclavos en las fiestas del calendario no se pudo dar en virtud exclusiva a su
condición humana. La concepción jurídica de la religión romana lo hubiera
impedido. En líneas anteriores gmnábamos que para participar en las fiestas
oficiales del Estado era condición sine quae non la pertenencia del individuo a
las tres colectividades orgánicas representadas por la familia, la gens y la
patria’~. Solamente no perdiendo de vista la constitución jurídica de la religión
romana, podremos juzgar si la participación de los esclavos en aquellas fiestas se
adecuó al derecho romano.
Por esta causa, la tarea que deberemos; emprender a continuación, se
centrará en el análisis del tipo de relaciones que unian a los esclavos con las tres
colectividades orgánicas mencionadas anteriormente. La confinnación de su
pertenencia a las mismas en virtud a las leyes romanas, nos pennitirá afirmar que
su participación en las fiestas del calendario romano se ajusté al mos malo rum
sin quebrar ningún precepto legal o religioso y 3iendo además propiciada por el
123 Cf ELIADE 1978, p. 122. Como afirmábamos al comienzo de la presente tesis el
hecho de que la participación de los esclavos en las fiestas del calendario estuviese
vinculada a su pertenencia a la familia, gens y Estado constituye un argumento del que
no nos vamos a poder desprender a lo largo de todo cl trabajo.
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propio Estado en virtud de la necesidad de integración jurídica de los esclavos en
el ordenamiento legal romano. Esta afinnación nos permitirá fraguar el pilar
sobre el que vamos a apoyar el desarrollo de nuestro trabajo: la participación de
los esclavos en las fiestas del calendario romano no fue exclusivamente de hecho,
sino que se acomodó al derecho.
Véase el debate establecido al principio del trabajo, a partir de la
propuesta de J. Scheid’24, en el que tras profundizar en la estructura jurídica de la
religión romana, nos dábamos cuenta de que una cosa es participar en los actos
tradicionales acontecidos con ocasión de una fiesta religiosa de carácter público,
y otra cosa bien distinta es practicar los ritos sagrados que tuviesen lugar en los
mismos. Asumido este punto, aun así podría extrañar la participación de los
esclavos en las fiestas que vamos a tratar. Participación, por supuesto,
desvinculada de su protagonismo en el rito, pero ligada, muchas veces a través de
su protagonismo en el mito, a su sentido mé s extenso: alborozo, descanso,
festividad y conmemoración’25. Y el principal impedimento legal a su
participación podría haber venido de nuevo derivado de su status jurídico,
apartado por definición del cuerpo cívico.
Para explicar su participación en las fiestas, no debe perderse de vista su
propio status jurídico. Su nexo de unión con las tres colectividades orgánicas
sacralizadas, fue el paterfamilias, bajo cuya potestas, salvo en casos
excepcionales’26, quedaba sometido hasta que acuél no decidiese lo contrario127
.
¡24 scimm 1992, p. 2
125 Ello se debe a que es el protagonismo de los esclavos en los mitos quien les
confiere el papel destacado en las celebraciones marcadas por la tradición de los días
festivos que vamos a tratar.
126 Cuando estudiemos la fiesta de Diana veremos que el esclavo podía recurrir al
derecho de asilo que tenía entre otros el templo de diosa para librarse de un amo
demasiado cruel.. Pero no debemos esperamos otra cosa de lo que realmente era este
derecho: éste no llevaba implicito el cambio de la condición de esclavo por la de liberto,
sino exclusivamente la posibilidad de ser revendido a otro amo con la esperanza de que
este ifiese menos cruel. Por otra parte los pocos casos atestiguados nos dan a pensar
que este privilegio fuese más de derecho que de hecho, tal vez por el temor de los
esclavos refUgiados a que el antiguo amo urdiese alguna estratagema para escarmentado,
y dar ejemplo con él a otros esclavos que recurriesen ~Jrefugio.
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Este hecho le integraba jurídicamente en li familia de su amo, y como
consecuencia de ello, tanto en la gens comc en el Estado. Sólo desde esta
integración de los esclavos en la familia, gens y Estado, cabe justificar la
participación de los esclavos en las Compitalia, Matronalia, Fors Fortuna, Nonae
Caprotinoe, Diana y Saturnalia.
a) Los esclavos y la familia.
Como punto de partida para comprender la pertenencia de los esclavos a
la familia, es necesario tener presente que su relación con ésta estaba ligada a una
transacción económica. Como decía M. Corbier, los esclavos eran seres humanos
que podían ser vendidos’28. ¿Pero, jurídicamente, qué pasaba con estos hombres y
mujeres tras ser sometidos a este proceso? ¿Quedaban integrados en la familia?
Si leemos atentamente la definición de la fanii Lia en el Compendio de Derecho
público romano de T. Mommsen, podríamos deducir que no, dado que según
éste, la familia estaría basada exclusivamente en el matrimonio del paterfamilias:
“La familia comprendía todas las personas de uno y otro
sexo que descendían, por linea de varón y por legítimo
matrimonio, de un ascendiente común” 129
Sin embargo, muchos son los argumentos que nos obligan a pensar que
esta defmición de la familia no recoge un aspecto importante. Fundamentalmente
destaca que la familia no era una unión ¿tica de parientes del paterfamilias, sino
un agrupamiento jurídico de personas dependientes de él, grupo en el que estaban
incluidos los esclavos. Cuando un esclavo ~ra adquirido, automáticamente
quedaba sometido a lapotestas del paterfamilias’30.
127 ALFÓLDY 1984, p. 29.
¡28 CORBIER 1982, pp. 109-110.
129 MOMMSEN 1893, p. 12.
130 DE MARTIINO 1974, p. 168. 0. Diósdi, ea su ensayo sobre las instituciones
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A través de la potestas, tal y como testimonia Gayo’31 quedaban
sometidos bajo el poder del paterfamilias tanto sus hijos como sus esclavos, es
decir, las personas incapacitadas jurídicamente -alieni juris-. De esta forma, la
misma institución -potestas- unificaba jurídicamente los destinos de los hijos
libres y de los esclavos pertenecientes a la misma familia’32. El esclavo estaba
sometido a lapotestas, del pateifamilias de la nisma forma que estaban bajo ella
sus hijos, pese a estar integrados en un escalafón social situado por encima del de
los esclavos, y destinados a ocupar un escalafón jurídico similar al de su padre.
Es decir, esclavos e hijos quedaban igualados jurídicamente porque estaban
sometidos de la misma forma a la autoridad del cabeza familiar’33.
latinas relacionadas con la propiedad, analiza el ténnino potestas a partir de su estudio
etimológico y de la lectura de los primeros autores qie empiezan a utilizar el término. En
él, describe la potestas basándose en el testimonio de Gayo, y la individualiza con
respecto al manc¡pium y al manus de la siguiente forma: “Ihe word manc¡pium ji.]
denoted the power over free persons not belonging to the family (Gayo 1, 49; 1, 116; cf
1, 135; 1, 141; 2, 86. Ulp. 1, 19, 18; 24, 23-24). Potestas designated the power over
children and síaves (Gayo 1, 52: In potestate itaque sunt sen’i dominarum. Gayo 1, 55:
Ítem in potestate nostra sunt liben nostri), while manus the power over the wife (Gayo
1, 109: Iii manum autemfeminae tantum conveniunt)” (DIOSDI 1970, p. 53). El libro es
un magnífico estudio de términos como dominus, fcrnilia, servus, potestas, mancipado,
etc., de las que aporta textos y bibliografla.
131 La extensión de la palabra potestas es resumida magníficamente por el siguiente
texto de A. Kirschenbaum: “Formulating the basic rule goveming the acquisition of the
ownership [.. .1 Gaius states, ‘Acquisitions come to us not on]y by our own acts, but also
through those whom we hold inpotestas’ (Gayo 2, 85. Cf Gayo 2, 89; Ulp. 19, 18). The
term potestas refers to the power of the head of a ksnily of acquisition performed by a
son or by a síave means that the article or piece of property acquired was thereby
automatically added to the state of the head of the ftmily. The increase ofone’s property
through acquisitions made ‘through those whom x~e hoid in potestas’ was recognized
ftom ancient times and Gaius’rule goes back at leasr to the time of the Twelve TaNes’
(KIRSCHENBAUM 1987, p. 7. ~SfJOLOWICZ 1954).
132 Debido a ser personas iii potestate, ni los hijos ni los esclavos podían tener
relaciones patrimoniales propias, pudiendo solamente atesorar un peculio con el que
solucionar los inconvenientes derivados de su incapacidad patrimonial (Cf D’ORS 1963.
AiRANGIO-RUIZ 1974).
133 Además del mencionado testimonio de Gayo, que puede tener el defecto de ser
un tanto tardío dado que es de la segunda mitad del siglo u d.c. numerosas pruebas lo
atestiguan como por ejemplo el hecho de que ambo; podían ser castigados de la misma
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El ejercicio de la potestas por parte del paterfamilias con sus esclavos,
institución que como hemos visto, también sometía a los hijos de aquél bajo su
forma y con la misma autoridad (ALFÓLDY 1984, p. 189) y hasta incluso, tal y como
atestigua la Ley de las XII Tablas, ser vendidos como esclavos si así lo estimaba el
paterfamilias (cf RUIZ CASTELLANOS 1992, p. 65. IGLESIAS 1965, p. 122).
Existen detractores de este planteamiento, como Y. Thebert, la cual considera excesivo
considerar que el paterfamilias ejerciese sobre sus esclavos una potestas de la misma
naturaleza que la ejercida sobre sus hijos: “.. per qitanto grave sia il peso della patria
potestas sul figlio, sussiste una diferenza essenziale tra il figlio e lo schiavo. II primo e
destinato a diventare egli stesso un cittadino e un padre di famiglia, jI secondo a rimanere
quello che é’ (THEBERT 1989, p. 159).
Sin embargo, en nuestra opinión, su afirmación sólo es cierta en parte.
Efectivamente el hijo estaba destinado conveNirse en un ciudadano -sitj iuris-, y a dejar
¡apatriapotestas de su padre, por lo que toda su preparación se orientaba hacia este fin.
Pero el destino del esclavo no consistía en permanecer siempre bajo la potestas del
paterfamilias tal y como afirma Y. Thebert, ni en el hecho mismo de estar sometido a su
dominio. Su destino era obedecerle mientras lo estuviera (cf IGLESIAS 1965, p. 106 y
135), y hacia este fin se orientaba su preparación; p’~ro siempre, tal y como reflejan las
fuentes, podía ser manumitido por su amo en base a la domenicapotestas, y alcanzar el
status jurídico de su ex-amo (prueba de que la manumisión era una usanza muy
extendida en Roma son: BUCKLAND 1970, p. 5. FINLEY 1979, p. 106. ALFOLDY,
1973, p. 117. HOPKINS 1981, p. 147. Ulp. TiL 2, 4. Cic. Pro Balbo, 9). La principal
diferencia entre la emancipación del hijo y la manumisión del esclavo consistía en que
una la establecía el Estado, fijando los límites de la patria potestas, y la otra el
paterfamilías, fijando los límites de la domenicapotestas. Ello no implica que con unos
fiera más duro que con otros.
Pero aun en el caso de que el argumento de Y. Thebert fuera válido en conjunto,
no desmentida el hecho testimoniado por Gayo de que, mientras estuviesen bajo la
potestas del paterfamilias, los esclavos por un lado y sus hijos menores por otro,
estañan sometidos a la misma condición jurídica: ser incapaces -sine inris-, y sometidos a
los designios del paterfamilias -sui juris-. Es cierto que desde el punto de vista de la
potestas, a los hijos y a los esclavos sólo les diferenciaba el futuro, dado que los primeros
sabían que día iban a ser ajenos a ella, mientras que Los segundos, por depender de una
decisión arbitraria del paterfamilias, no lo sabían. Pero ello no implica que estuvieran
sometidos a un dominio diferente. La potes¿’as tanto patria como domenica tenía una
misma explicación: la integración jurídica de los alieni inris (cf D’ORS 1963.
ARANGIO-RIJIZ 1974). Al margen de esta discusión, pero partiendo de estos
argumentos, cabe decir que las posibilidades de ascensión jurídica de las hijas de los
ciudadanos eran mucho más bajas que las de los esclavos, dado que si aquellas pasaban
automáticamente de lapatria potestas del padre a la del marido, los esclavos y esclavas
podían ascender al grado de libertos.
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poder, es un argumento de suficiente peso específico como para demostrar que
los esclavos formaban parte de la familia. Pero existen argumentos de carácter
etimológico que no conviene olvidar, y que siguen esta línea. Festo nos los sirve
en bandeja cuando afinna que, la palabra latina familia, deriva de un vocablo
latino de origen Osco con el que se designaba a los esclavos:famulus’3t
Famuli origo ab Oscis deperdet, apud quos servus fanzel
nominabatur, unde etfamilia vocata’Ñ
Tal y como expusimos en enunciados anteriores, la esclavitud no fue un
elemento ajeno a la evolución de la sociedad xomana. Como consecuencia de
ello, se vio afectada por todos los cambios sociales que sucedian en paralelo a la
historia de Roma. Efectivamente la integración social de los escasos esclavos en
“‘ La validez de esta etimología queda constalada desde el momento en que el
diccionario Ernout-Meillet, posiblemente el de mayor autoridad en estos momentos,
autoriza su adopción. La antigixedad de la palabra Jkzmulus, y el hecho de que de ella
derive la palabra familia, ha permitido a G. Diósdi realizar una observación muy
significativa. El significado de famulus no debe ser entendido en el sentido más clásico
de la palabra “esclavo”, es decir, inmerso en una soc:.edad de esclavismo intensivo, sino
que debido a su antigoedad, correspondería a un senlido más arcaico, englobado en una
sociedad esclavista de carácter patriarcal (DIÓSDI 1970, p. 22). Esta relación
etimológica nos permite asociar ideas, y como consecuencia de la misma, plantearnos la
integración del esclavo en los núcleos familiares sitos en el horizonte más lejano de la
historia de Roma que por lo menos cabe remontar, con anterioridad a siglo IV a.C., al
periodo de las XII Tablas (cf RUIZ CASTELLANOS 1992>. Y el hecho de que con
posterioridad, se designase con la palabra familia tanto a los esclavos como a los
miembros libres de la unidad familiar (cf DIÓSDI 1970, pp. 22-23), no sería más que
una consecuencia derivada de este planteamiento tan antiguo. En este sentido, y derivado
de la arcaica asociación existente entre famulus yfamilia, comenzaron a extenderse las
nociones de la familia rustica y de la familia urbana, haciendo relación al conjunto de
esclavos empleados en los fl¿ndi y en la domus y evidenciando la integración jurídica de
los esclavos en la familia. Y a partir de Principado surge la expresión familia caesaris
para designar en un primer momento al conjunto de ~sclavosal servicio del Princeps, y
más adelante a todos los esclavos integrados en la administración pública (cf EDER
1980).
135 Fest. p. 62 L. Cf Fest. p. 61 L.
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los círculos familiares fue muy superior, proporcionalmente, con anterioridad al
siglo IV a.C. que a mediados del siglo JI a.C. Pero el hecho de que socialmente,
los esclavos fueran apanados del círculo familiar, no sig~úficó su exclusión
jurídica de la familia’36. Tal y como hemos querido diferenciar a lo largo de todas
estas lineas, el hecho de que con su explotación intensiva se convirtieran en un
grupo socialmente marginado, no quiere decir que jurídicamente alterasen su
status. Los cambios sociales acaecidos en Roma como consecuencia del cambio
en el sistema productivo no implicaron cambios jurídicos paralelos en la
esclavitud.
Dejando de lado las razones jurídicas, podemos tomar una serie de
argumentos de carácter subjetivo que, precisando la relación entre siervos y
amos, sirven para demostrar la vinculación jurídica de los esclavos a la familia
romana. Entre señores y esclavos debía haber una relación interna que, como
afinna F. Kudlien, daría lugar a una serie de relaciones muy ncas y complejas
que no se hubieran podido dar si los esclavos hubieran constituido un grupo
marginado de la familia’37. Entre ellas cabría citir las derivadas de la potestas y
de la pietas, como el peculium, el contuberniuní y la capacidad de negociar en
nombre del paterfamilias -institor- ‘1 También cabria citar las derivadas de su
carácter humano como por ejemplo las relaciones afectivas que cabían entre
ambos, bien de carácter amoroso -atestiguado en la poesía erótica de Ovidio-’39,
bien de carácter amistoso -atestiguado en la relación abnegada de muchos
esclavos de la comedia plautiana-140, Por último, recordar el hecho de que gracias
136 Es en este punto donde debemos discrepar de autores como G. AlfÓldy
(ALFÓLDY 1984, p. 85) o como G. Diósdi (DIOSDI 1970, p. 132) que tanto nos han
influido con sus argumentos lingílísticos al mostrarnos la relación famulus-familia dado
que ambos autores propusieron que, a partir de la crisis del siglo II a.C., los esclavos
fueron apartados de la familia, siendo asimilados a la categoría de meros objetos.
‘37 KUDL1TEN 1991, pp. 14-15 y 155. Cf ANNEQUIN 1992, pp. 291-292,
138 KIRSCHENBAUM 1987, p 5.
~ PEREZ DURA 1973, p. 231.
Plaut. Aul. 587 ss.; Men 966 ss.; Rud 920 s.s.; Pseud. 1103 ss. Cf ERNOUT
1962, p. 9. DUMONT 1966, pp. 182-203; VOGT 1969, p. 173; BRADLEY 1989, Pp.
27-30.
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a la arqueología y a la literatura conocemos los diferentes marcos en los que se
darían dichas relaciones: la domus, como la famosa casa de Menandro en
Pompeya, en cuyo segundo piso, descrito por A. Carandini’41, se hallaban las
cellae familiae, en las que vivían los esclavos con una sene de comodidades
como la cocina y el aseo’42, y los fundi, como los descritos por Catón, Sasema,
Marrón, Columela o Plinio el Viejo.
Todos estos argumentos nos penniten constatar que en Roma debió existir
un cierto derecho doméstico proveniente de la auctoritas del paterfamilias, que
otorgaba al esclavo la integración jurídica que el Estado no le reconocía. En base
a ella, y dado que el paterfamilias suponía la unión legal de los esclavos con la
familia, estos pudieron participar en las fiestas del calendario romano que vamos
a tratar en esta tesis doctoral, sin romper el rgor jurídico que impregnó a la
religión romana. Esta afirmación debe entendcrse en su medida, porque si el
señor era a la vez fuente y garante de la ky en su casa’43, habría tantas
diferencias entre los sistemas jurídicos de cada familia como patresfamilias
hubiese en Roma. Ello, como norma general, condicionaría la posición social del
esclavo en la familia. Y como norma concreta, aplicada al tema de nuestra tesis,
supeditaría su participación en las fiestas a la exclusiva voluntad del
paterfamilias -de la misma forma que lo harían las transformaciones
socioeconómicas de la ciudad, las diferencias entre los esclavos agrarios o
urbanos, los distintos puestos que podían deseirpeñar, y las enormes diferencias
entre las categorías sociales de los señores a los ‘me podían pertenecer-.
b) Los esclavos y el binomio gens-Estado
En las páginas anteriores vimos cómo, según M. Eliade, el hombre no
participaba nunca en la religión romana como individuo, sino como miembro de
una de las tres comunidades en las que se podía dividir a Roma (familia, gens y
¡4’ CMD~~ 1988, Pp 61-63.
¡42 BOIJDREAUFLORY 1978, p. 79.
143 DUMONT 1987, Pp. 106-107.
La participación de los esclavos en lasfiesta; del calendario romano 69
Estado). Una vez atestiguada la relación jurídica de los esclavos con la familia,
pretendemos tratar la vinculación jurídica del elemento servil con la gens y el
Estado. El análisis de este proceso servirá para dejar atestiguado que su
participación en las fiestas se ajustó a los preceptos jurídico religiosos de la
religión romana.
El desarrollo de la gens es un aspecto de la historia social de Roma.
Nuestro análisis debe prescindir del debate suscitado entre otros por E. Meyer y
Bonfante acerca de la mayor antiguedad del Estado respecto a la gens’4’ o
viceversa’45 dado que en el momento que nos ocupa su estudio, posterior a las
luchas patricio-plebeyas, ambas eran instituciores ampliamente asentadas en la
estructura jurídica de Roma.
Brevemente podemos decir que en los albores de la ciudad, la gens no era
más que el grupo fanuiliar doméstico, es decir, una comunidad
doméstico-económica’46. Las transformaciones socio-económicas de la ciudad
ampliaron su perspectiva, haciéndola mucho más compleja. Sin embargo, la
composición elemental de la gens continuó siendo la familia, encabezada por el
paterfamilias. La gens estaría fonnada por un conjunto de familias unidas por el
vínculo mitico de un progenitor común de todos [ospatresfamilias’47, aglutinados
en una parentela sin grado’48.
De esta forma, si como veíamos en el arartado anterior, el paterfamilias
era el nexo de uniónjurídica entre la familia y los esclavos, de la misma forma lo
~ La mayor antiguedad del Estado respecto a la gens fue defendida por E.
MEYER, “Geschichte des A]tertums, 1”, Klio, 2, 1899, 514 ss,; cf Rómischer Staat und
Staatsgedanke, Zúrieh, 1948. Cf ARAiNGIO-RUIZ , IrLe genti e la Citta”, Annali
Messina, 1914. DE SANCTIS, Storia, 1, Pp. 177 ss.
~ La tesis contraria, es decir, la que considera ~la geuís previa a la formación del
Estado fue expuesta por BONFAINTE, ‘Res mancífti e nec manc¡pi”, Scritti, II, 1888,
pp. 1 ss. “La gens e lafamilia” , Scritti, 1, 1888, Pp. 1 ss., Historia del Derecho romano,
Madrid, 1943. Sus consideraciones han sido acogidas por autores de la talla de
Mommsen (MOMMSEN 1893, p. 12>, e incluso por autores más modernos como DE
MARTINO 1972, Pp. 4 ss.DE MAiRTIiNO 1979, Pp. :56 ss.FRANCIOSJ 1984, Pp. 10 ss.
DE MARTINO 1979, p. 69.
‘47 DEMARTIINO l972,p. 11.
141 FRANCIOSI 1984, p. 15.
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tenia que ser entre estos y la gens. El mismo rawnamiento nos sirve para trazar
el vinculo jurídico de los esclavos con el Estado.
El hecho de que el Estado ofreciese al paterfamilias la jurisdicción sobre
todos aquellos sobre los que ejercía la potestas, y le prestase auxilio cuando lo
necesitase, tal y como ejemplifica el Senatus consultum Silianum en el caso de
los esclavos’49, implica, en primer lugar, que el Estado consideró a los esclavos
vinculados jurídicamente con la familia romana, y en segundo lugar, que como
consecuencia de ello, también los consideraba vinculados a su propia esencia.
En este sentido, la propia participación <le los esclavos en las fiestas del
calendario romano debe ser entendida como consecuencia de la vinculación
jurídica existente entre los esclavos y el Estado. En una religión nacional, tan
cargada de rigor jurídico’50 y tan conservadora’5’, resultaría paradójica la
participación en sus celebraciones públicas (aquéllas que más vinculaban al
conjunto de la ciudad con los dioses), de personas no relacionadas jurídicamente
con el Estado. Si tal y como dice J. Scheid, en Roma no se debe distinguir entre
comportamientos religiosos y laicos’52, entendiendo por “conductas laicas” las
derivadas del carácter jurídico romano, debemos suponer que la aceptación por
parte del Estado de dicha participación se debió, sin duda, a la existencia de una
relaciónjurídica entre el Estado y los esclavos.
~ DALLA 1980. Cf DUMON1? 1987, p. 132.
~ El rigor jurídico de la religión romana es analizado por J. Beaujeu ~BEAUJEAU
1955, PP. 32-33).
151 El carácter conservador de la religión romana ha sido definído recientemente por
1. Bayet (BAYET 1984, Pp. 52-54, y 148 ss.).
¡52 “La distinction entre comportements religiei¿.x et conduites laiques ne me para?t
pas pertinente pour le monde antique” (SCHIEID 19S5, p. 196).
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2.5. Análisis global de los factores que permitieron la
implicación de los esclavos en estas fiestas
En virtud del carácter jurídico de la religión romana, la participación de
los esclavos en las fiestas del calendario romano no se pudo dar nunca,
exclusivamente, como consecuencia de su condición humana, sino como
consecuencia de su vinculación jurídica a una familia, a una gens y al Estado.
Ello fue posible gracias a su relación con los patresfamilias, quienes
constituyeron el nexo de unión de los esclavos con las tres colectividades
orgánicas de Roma. Esta unión se dio a través de dos instituciones capitales, tales
como la potestas de estos sobre sus esclavos, y la pietas de aquellos hacía sus
dueños.
Como consecuencia de la vinculación jurídica de los esclavos a la familia,
a la gens y al Estado, y en base a la potestas que sobre ellos ejercían los
patresfamilias y de su pietas’53, habían adqu~do un status jurídico que les
permitía participar en todas las fiestas religiosas que vamos a tratar en esta tesis,
ajustándose a las bases jurídicas de la religión romana. Dicha participación se
vería afectada, según hemos podido ver a 14) largo de esta primera parte del
trabajo, por su específica situación social, derivada inexorablemente del tipo de
La potestas que ejercían los patresfamilias sobre los esclavos, y de su pietas
hacia estos, constituyeron dos instituciones que elevaron a los esclavos por encima de la
categoría de instrumenti genus vocale (Var. R. 1, 17, 1).
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amo que tuviese cada esclavo, puesto que al fin y al cabo, éste dependía
jurídicamente de supaterfamilias.
A pesar de su integración jurídica en la familia, gens y Estado, y de la
posibilidad que este hecho les brindaba de participar en estas fiestas, no debe
replantearse el conjunto de su situación de una fonna tan optimista como lo hizo
Dumont. Todos estos condicionantes no impidieron su desigualdad jurídica con
respecto al resto de personas, ni como consecuencia de ello, su explotación. Dice
Dmnont que durante el tiempo sagrado que sc les dedicaba en sus fiestas, el
esclavo y el hombre libre quedaban igualados ante los dioses’54. No creemos muy
acertado este planteamiento de Dumont porque estas fiestas partían de las propias
diferencias entre libres y esclavos, y en vez de atenuarías, las agudizaban. La
acentuación de las diferencias jurídicas se podía advertir durante el transcurso de
las celebraciones, ya que por ejemplo, el papel de los libres y esclavos durante
las Saturnalia y Matronalia, además de complementario, debía ser opuesto;
también se evidenciaba al fmalizar la celebración, puesto que ésta había
contribuido a separar más los roles jurídicos de ambos.
Más aún, debemos criticar este plani eamiento de Dumont porque,
hablando de la práctica religiosa romana, basada en una situación objetiva, como
es el propio status jurídico, y no en circunstancias subjetivas como la fe, no se
puede afirmar que el rito igualase ante los d:oses a libres y esclavos’55. En
consecuencia no se puede afirmar que las diferencias entre amos y esclavos
tendiesen a desaparecer durante el tiempo festivo, porque tal y como se ha dicho
antes, no existía una regulación general de su participación, sino tantas leyes
como señores.
En virtud de lo que hemos tratado en este apartado, y conforme al
esquema propuesto por J. Iglesias, la situación jurídica de los esclavos puede
calificarse en tomo a cuatro puntos’56: l~) Car~cían de capacidad jurídica. 20)
154 DUMONT 1987, Pp. 757-758,
Por ejemplo, durante las Saturnalia, tanto rara Saturno, como para la ley, un
rico patricio siempre seria más digno de tener en cuerta que su esclavo.
156 IGLESIAS 1965, p. 111.
La participación de los esclavos en lasfiestas del calendario romano 73
Poseían capacidad legal de obrar, es decir, de realizar negocios, y capacidad
penal. 30) Gozaban de personalidad natural, pudiendo constituir relaciones
familiares -contubernium- y pudiendo tener peculio. 40) Tenian personalidad en
el orden religioso, que se manifestaba en la capacidad de realizar un voto’57, en el
juramento’58, en la participación en los collegiafuneraticia, en el sepulcro159 y en
las honras fbnerarias’60, así como en la posibilidad de participar en las fiestas del
calendario y en los cultos de carácter familiar.
Como consecuencia de estos cuatro puntos que caracterizaban su situación
jurídica, y especialmente del último, su participación en las fiestas del calendario
romano queda delimitada, yjustificada legalinerte.
Dig. 50, 12,2, 1.
‘~‘ Dig. 12,2,23. Dig. 40, 12, 44.
159 Dig. 11, 7, 2. Dig., 15, 1,4.
‘~ Dig. 19, 1, 13, 22.
3. Las festividades
religiosas
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La mentalidad religiosa romana concedía una gran importancia a la fiestas
públicas, por constituir el elemento aglutinador <le los diferentes aspectos de la
religio. En ellas se plasmaba el pacto no escrito, ~‘asadoen el uso, entre la ciudad
y los dioses, que garantizaba la par deorum. Otros aspectos que también se
plasmaban en ellas eran el celo religioso de las autoridades religiosas ~y
la estamentalización de la relación de los hombres con los dioses2. Estos aspectos
de las fiestas públicas romanas reafirmaban el carácter jurídico que impregnaba
todos los aspectos de la vida de Roma3, confirmando el hecho de que el
comportamiento religioso no debía ser disociado en ningún momento de la
noción de e/vi4.
La definición ciceroniana de la reí/gb, como “culto Pío a los dioses”5, nos
muestra un panorama religioso romano que denota un gran apego a las
tradiciones oficiales, útiles y formulistas. Tomando como base de sus
1 Como es bien sabido, a las autoridades re~ igiosas romanas, y al Estado en
general, les repelía cualquier alteración en las líneas directrices de la celebración dictadas
por el mos maiorum. Numerosos son los autores contemporáneos que así lo han
expresado cf DUMEZIL 1970, Pp. 109 y 114, BAYET 1984, Pp. 66-68. SCHEID
1992, Pp. 13-20. BERNARDI 1991, p. 39 y pp. 44-45. CUMONT 1987, p. 42.
2 La estamentalización determinaba el papel en las relaciones con la divinidad en
base al status del individuo, así como el rigor con cl que exigía que sus participantes
fueran miembros de los tres elementos básicos de la ciudad -familia, gens y Estado-
Cf BEAUJEAU 1955, Pp. 32-33.
Ello se debe a que, como afirmaba J. Scheid, en ambas perspectivas eran
indisolubles (SCHEI.D 1985, p. 196).
Cic. Natdeor. III, 5.
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planteamientos esta afirmación, la crítica conte rnporánea ha deducido que la
religio6, basada en un rigor jurista propio de un Estado tan consuetudinario como
Roma, no equivalía a credo7. Su significado origir ario, estudiado por K. Kerenyi,
equivaldría escuetamente a “precaución”, concepl o que no tendría por qué estar
relacionado con los fenómenos específicamente religiosos8. Sólo poco a poco, el
término religio fue adquiriendo el sentido de una experiencia especial, derivada
de la relación de los hombres con los dioses. Experiencia para la que la mayoría
de los idiomas europeos no poseen otra denominación que “religiosa”, derivada
del sustantivo latino religio, pero que en realidad no muestra equivalencia con
dicho término.
Una de las personas que ha contribuido más recientemente a asentar la
diferencia entre reí/gb y credo es J. Scheid, el cual afirma que la religión romana
no tenía nada que ver con la fe, la emoción o la imaginación. Por tanto, según
indica este autor, al estudiar la actitud religiosa de los romanos se debe apartar
de ella al conjunto de sentimientos que rodean el tfrmino moderno9. Alrededor de
la religio giraban una serie de dies festus, cuya celebración quedaba vertebrada
por unas caerimonia.s denominadas religiosas. En base a la actitud religiosa de
los romanos revelada con anterioridad, la partic: pación en los dies festus y la
celebración de las caerimoniae no exigía la fe de quienes la protagonizasen, sino
escuetamente su adecuación a una serie de norinis infalibles, adecuadas al mos
maiorum, pero de diferente antigúedad.
La participación de los esclavos en las fleslas del calendario romano debe
ser entendida en el seno de este planteamiento. Dicha participación se adecuó a la
6 La palabra religio designa, según Bayet, el corjunto de los vínculos reconocidos
que vinculaban la actividad humana a los dioses. De efla deriva la noción de obligaciones
jurídicas recíprocas (lides), BAYET 1984, p. 69. Otra definición religio nos la ofreceR.
Schilling: “est un scrupule qui empéche et non un sentunent qui est dirigé vers une
action, ou qui incite á practiquer le culte” (5CHILLING 1979, p. 40).
SCHEID 1992, p. XVy SCHILLING 1979, p. 74.
De hecho, tal vez por ello, el latín nunca luyo una palabra específica para
designar todos los sentidos que hoy cubre la moderna palabra religión.
SCHED 1992, p. XV. SCULLARD 1981, p. 31.
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ley, cuando no, tal y como veremos en el desalTollo del presente trabajo, fue
promovida directamente por quienes la dictaban. Debido a la situación jurídica de
los esclavos, asentada en el último peldaño del escalafón romano, su
participación en estas fiestas no les exigía más que la adecuación a los preceptos
dictados a lo largo de generaciones. Explícitamente, estos preceptos consistían en
la realización la ofrenda de las pilae durante las Compitalia, la comida junto a la
higuera salvaje durante las Nonas Caprotinas, o la participación en los banquetes
ofrecidos por sus amos durante las Saturnalia, y por sus amas durante las
Matronalia. En realidad la religio no les exigía más, puesto que sus creencias
quedaban al margen. Pero tampoco les exigía menos, dado que si el mos
maiorum, basado como se sabe en la auctoritas maiorum, dictaba su
participación, los esclavos tenían la obligación rehgiosa de participar en ellas,
Tal conclusión nos permite pensar que el uso del vocablo pietas con el que
se alude a la institución que movía a los romano:; a participar en las ceremomas
religiosas, también sea apropiado para defmiii el tipo de intervención que
realizaban los esclavos en las fiestas del calendario que vamos a tratar. Y ello nos
lleva a pensar que su participación en estas fiestas sería tan pia como la de
cualquier participante.
La pietas, a pesar de su relación con el verbo piare’0, in sensu estricto,
consistía en la adecuación con respeto a una serie de normas y tradiciones
indiscutibles -dado que se basaban en el mos mairwum- encargadas de regular las
relaciones entre diversas partes. Estas relaciones podían basarse en un equilibrio
reciproco cuando las partes eran iguales -por ejemplo entre los miembros de una
misma ciudad, vecindad, alianza o acuerdo-, o ev un desequilibrio unidireccional
cuando las partes no eran iguales -como son las que se dan entre el individuo y
todo aquello que le sea superior como el pater, el Estado o los dioses-”. La
pietas no sólo defmiría el tipo de relación entre los esclavos y sus amos, sino que
ELIADE 1978, p. 123.
DUMEZIL 1987, Pp. 145-146.
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yendo más allá, encauzaría las relaciones dadas entre los miembros del último
peldaño jurídico y los dioses.
Por todo ello, si, tal y como se sabe, el e sclavo cumplía sus obligaciones
religiosas señaladas por el calendario romano, y teniendo en cuenta el hecho de
que la pietas puede ser considerada una relación de carácter no recíproco entre
partes superiores e inferiores, como son las relaciones que vinculaban a los
esclavos con sus amos y con los dioses de Roma, ¿por qué su participación en la
religio, y dentro de ésta, en las diferentes caermoniae en las que el Estado le
ofrecía su participación, no iba a ser pía?
En Roma, el rito se encontaba en el centro de la vida religiosa, dado que
era el encargado de regular la pietas de los hombres hacia los dioses. Para
explicar la relación entre esclavos y dioses, partiremos de la defmición que R.
Schilling realizaba de la pietas’2. Según este autor, la pietas se basaba en una
especie de justicia distributiva o pacto no escrito, que regulaba la relación entre
los hombres y los dioses. Así, mientras las divinidades se limitaban a aceptar los
ritos y sacrificios realizados por los hombres, estos debían encauzar su relación a
través de un ritual en el que tal y como nos cienta Kerenyi’3, no podía fallar
ningún aspecto. La aparición de cualquier factor negativo que lo alterase, podría
afectar al equilibrio de relaciones establecido entre Roma y la divinidad.
El rigor jurídico marcaba todas las esferas del Estado romano. Por ello, tal
y como indica J. Beaujeau, puede afirmarse, que la religión, siendo una de las
piezas vertebrales de esta sociedad, no podía quedar alejada de dicho carácter
jurídico’4. Ello implicó que durante la celebración del rito en Roma, todo lo que
se refiriese a los dioses, además de ser verdadero, necesario o útil, no debía
contener ninguna omisión. Además, el participante debía decir u ofrecer
solamente lo que no corriese el riesgo de ser mal comprendido por los dioses o de
sentarles mal’5. En el fondo de este rigor, subyacía la certeza de que cualquier
12 SCHILLIING 1979, p. 52.
13 KERENYI 1972, p. 161. Cf CUMOINT 1987, p. 37.
14 BEAUJEAU 1955, Pp. 32-33.
Tal es así que para rehuir los riesgos, los rituales en Roma contenían menciones
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olvido o negligencia en el rito, iba a ser mal aco ~ido por aquellos a los que iba
dirigido, recayendo la responsabilidad de esta falta, por el carácter social de la
religión romana, en la colectividad más amplia en la que el causante estuviese
incluido: el Estado.
El temor de que el Estado entero fuese el último responsable de un fallo
en el rito cometido por un miembro de su comunidad, propició que éste fuese tan
escrupuloso con la puesta en práctica de los rituales que a través de un individuo,
comprometían al Estado: es decir, que fuera tan riguroso en la celebración de las
fiestas del calendario romano16. La participación religiosa, siempre tuvo lugar
como parte de una especie de contrato que el Estado, como entidad más amplia, y
las gentes, las familias y los individuos como integrantes de él, tenían sellado con
los dioses. Este hecho suponía que cualquier ceremonia religiosa realizada por
una persona, implicaba a toda Roma, dado que cada uno de los elementos
mencionados formaban parte de un todo.
El análisis de la participación de los esclavos en las fiestas del calendario
romano debe tener en cuenta todas estas circunstmcias. Roma, personificada por
la clase dirigente, que al tiempo de ser el elemento social que disponía de mayor
número de servidumbre, era el que decidía el contenido de la religio, nunca
hubiera permitido un quebrantamiento de la pca deorum tan evidente como el
que se hubiera producido si sus esclavos hubieran sido un elemento ajeno a las
familias, a las gentes y al Estado. La integración jurídica de estos hombres y
mujeres en el último peldaño de dichos grupos, permitió su modesta intervención
en ellas. Como veremos, no sólo sirvió para que el Estado no impidiese su
participación en base a detenninados prejuicios de los ciudadanos, sino que
además, fue la excusa que le pennitió fomentar su participación para asegurar su
integración.
imprecisas y aparentemente incompletas de los dioses, en las que sólo decía del dios (o al
dios) aquello que era seguro o necesario (DUIMEZIiL. 1970, pp. 109 y 114)
16 Cf BAYET 1984, pp. 66-68. SCHEID 1992, pp. 13-20. BERNARDI 1991, p.
39 y pp. 44-45. CUMONT 1987, p. 42.
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Ciertamente se han perdido casi todos los ritos específicamente religiosos
en los que los esclavos debieron participar durante las fechas que vamos a tratar
-caso de haber existido-, con excepción, tal y como hemos adelantado, de la
ofrenda que entregaban a los lares compitales durante su fiesta, y de la procesión
nocturna al templo de Diana en el Aventino. Careciendo de más datos que
muestren su implicación en otros ritos, en toda; las fiestas que vamos a tratar
tenemos bien atestiguada su participación fest.va. Participación festiva en el
sentido más jovial de la palabra (en los casos de las Nonas Caprotinas,
Matronalia, Saturnalia y fiesta de Fors Fortuna), o en un sentido más serio o
formal (como en las Compita/la y fiesta de Diana) pero siempre ligada a un
comportamiento tradicional.
Por otra parte, carecemos de documentos directos que nos atestiglien el
inicio de la participación de los esclavos en estas fiestas. Pero en cambio,
tenemos testimonios que nos relatan detalles puntuales de esta participación en
momentos muy concretos de la historia de Roma, así como una serie de leyendas
claramente helenizadas que recogidas por autoxes de diversos períodos -por lo
general a partir de época augústea-, nos remontan las causas de dicha
participación al periodo más antiguo de la historia de Roma. El trastorno que
podría deducirse de este desequilibrio entre la antiguedad de la datación de la
participación de los esclavos y la modernhLad de las fuentes puede ser
neutralizado por nuestro deseo de no desalentamos por la ausencia de fuentes
más antiguas. Partiendo del abanico de fuentes del que disponemos, compartimos
la opinión de F. Altheim, en el sentido de que La época más interesante para el
estudio de la religión romana no la constituye la del comienzo de su historia, tan
estudiada por Wissowa y Latte, sino la del moniento en el que se vio obligada a
reaccionar contra las penetraciones culturales exlranjeras’7:
“L’essence de la religion romaine ne s’était pas
manifestée dans les “contenus” mais dans les formes; sa
ALTI-IEIM 1955, pp. 137 y 148.
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particuiarité résidait mojas dans la conservation d’institutions
traditionnelles que dans la fa9on de matriser et transformer ce
qui lui venait de l’extérieur [...] II a été plus haut de la théorie
qui voulait chercher les éléments authentiquement romains aux
débuts de l’historie religieuse de Rome; on a vu que cene
théorie ne se vérifie pas. Mais á cotté de ceife constatation
negative, u faut en faire une autre ~ositive. II ne peut y avoir le
moindre doute que l’expresion de la Tomanite dans la religion ne
dois pas ¿tre cherchée á un mornent aú elle attendait son
epanouissement; on doit pouvoir la trouver aux époques des
grands devoirs et d’événements bistoriques, allors quil fallait
s’afflrmer. Les monuments valables de la religion romaine nous
sont présentés non par le plus mcien calendrier religieux
romam, mais bien par les poétes et les historiens” ‘~.
La ausencia de fuentes relativamente antiguas, y la abundancia de fuentes
postrepublicanas, ofrecen el condicionante fundamental de nuestro estudio sobre
la participación de los esclavos en las fiestas del calendario romano. Ello no
quiere decir que no vayamos a intentar localizar cronológicamente su inicio. De
hecho, no nos vamos a dejar influir por la inexistencia de unas fuentes
contemporáneas al inicio de este proceso, dado que en muchos casos
obtendremos respuestas válidas a partir del estudio de las causas que motivaron
la aparición de las leyendas que poseemos.
Tal y como dice F. Altheini’9, estas leyendas se formaron en la gran época
de la religión romana, cuando se estructuró definitivamente al chocar con las
nuevas religiones. Más tarde, fueron puestas por escrito cuando el espíritu vivo
de la religión se manifiesta en los poetas e historiadores, así como en los hombres
de Estado. Su análisis nos va a pennitir ofrecer unas fechas post quem y ante
13 ALTHIEIM 1955, p. 147.
Ql ALTHEIM 1955, p. 148.
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quem del inicio de dicha participación, así como valorar la propia participación
de los esclavos en las fiestas en el momento en que fueron articuladas. Por
último, los escasos datos del ritual, y de la propia celebración por los esclavos de
las mismas, van a bastamos para ofrecer una serie de conclusiones en tomo al
carácter de su participación en ellas.
4. El calendario
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Es lícito afirmar que los antiguos romanos mantenían una concepción
temporalista de su religión en la que claramente distinguieron el tiempo sagrado,
sobre el cual el hombre no tenía poder, del tiempo profano, caracterizado por la
realización de sus propias actividades’. Fruto de sus necesidades
económico-religiosas, y marcado por el carácter jurídico de la sociedad romana,
pudo surgir mi calendario2 con el que fueron reguladas las principales actividades
LE GLAY 1971, p. 20. MESLIN 1978, p. 55. Desde estas lineas invitamos al
estudio de la noción de sacer a partir del estudio de II. Fugier, que nos va a permitir su
restringido uso en este caso. En él distingue entre las cosas que no son “sa&adas” por su
propia naturaleza, sino que se hacen sagradas en fUnción de un uso religioso, y las que
son sagradas por su relación con la divinidad. (FUSIER 1963, Pp. 57 ss.). En este
sentido, el calendario sería sagrado en fUnción de su uso religioso.
2 Sabemos que nuestro tema no se limita al estudio del calendario romano, sino
que pretende ir más allá investigando un aspecto de éste, como es la participación de los
esclavos en algunas de las fiestas reselladas en él. Sin embargo hemos creído conveniente
dedicar parte de nuestro trabajo a la comprensión de su estructura interna para poder
dilucidar mejor el fondo de nuestro tema. Fruto de este trabajo ofrecemos una pequeña
relación bibliográfica ordenada cronológicamente. MDMMSEN 1859. BOISIIiR 1884,
Pp. 55-74. FOWLER 1895. OMONT 1897, p. 15 ss. SCHON, “[‘asti”, P.W., RE., VI,
colí. 2015-2046. NILSSON 1920. REHM 1927. VACCAI 1927. ARBESMANN 1929.
WHATMOUGH 1931. ROSE 1944. KIRSOPP iMWHELS 1949. STERN 1953.
BOMER 1958. DEGRASSI 1963. KIRSOPP MICHELS 1967. BICKERMAN 1968.
ALFOLDY 1969. HENDERSON 1972, Pp. 9-20 SAMUEL 1972. I-IERZ 1975.
PFLAUM 1978. BIIRLEY 1981. SCULLARD 1981. STERN 1981. HARTMANN 1982.
BRIND’AMOUR 1983. FLAMANT 1984. YORK 1986. SABBATUCCI 1988.
RADKE 1990. RUPKE 1995.
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humanas, al calcular el progreso del tiempo en base a la observación de
fenómenos cósmicos.
El fm último de su fijación, fue la necesidE.d de dotar a la vida cotidiana
de una estabilidad inalterable que rigiese la realización de las actividades
humanas. Fuera por necesidades meramente económicas3, o por planteamientos
vinculados directamente con motivos religiosos4, lo cierto es que a través del
calendario, los romanos regularon tanto sus asuntos de carácter civil como los de
carácter sagrado. Analizando brevemente su contenido, es evidente que entre las
actividades civiles se hallarían las labores agrícolas5 (gracias a la fijación de los
meses), los días de mercado (gracias a la fj ación de las nundinas) y la
posibilidad o prohibición de llevar a cabo determinados asuntos laborales y
civiles -relacionados con la administración y la justicia-, asuntos ambos
establecidos por el carácter de los días. Y entre las actividades religiosas
recogidas por el calendario, destacan los aniversarios de las consagraciones de
determinadas aras y templos, o las conmemoraciones de la sucesión de
determinados acontecimientos histórico-legendarios, tanto favorables como
desgraciados-, que podrían ser celebrados gracias a la fijación en él.
Dejando aparte las motivaciones civiles ~ue impulsaron su desarrollo,
cuya importancia ya ha sido resaltada, en flmción del carácter de este estudio
vamos a interesamos por las causas religiosas que contribuyeron a su fijación.
Estas nos permitirán comprender el significado de la participación de los
esclavos en las fiestas religiosas que vamos a tratar.
La relación etimológica de la palabra fastus con la noción de fas6 es
evidente. Si partiendo del testimonio de Servio7, según el cual,fas correspondía
LEBOEUFFLE 1989, p. 15.
KIRSOPP MICHIELS 1967, p. 3. SCULLARD 1981, p. 43. Cf DELLA CORTE
1969, articulo que constituye una reselia al libro de A, Kirsopp Micheis publicado un par
de años antes.
BERINARDI 199í,p. 38.
Fas, definido por H. Fugier, una de las perso:ias que, parafraseando el título de
su libro, mejor ha estudiado la expresión de lo sagrado en la lengua latina, designó la
norma cósmica, el orden universal, situándose por encima del ius, guiando el orden del
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al derecho divino -de la misma forma que iris corresponde al las leyes humanas-,
podemos pensar que la relación jurídico-religiosa del fas con los fasti aparece
íntimamente ligada.
La fijación por parte del Estado romano de una serie de fiestas, y su
posterior establecimiento por escrito para ser divulgada, partió de la propia
mentalidadjurídico-religiosa sobre la que se estru’:turaba el propio carácter de la
ciudad. Esta mentalidad, que se había plasmado en la religio, era la que no
pennitia la aparición de ningún fallo durante la celebración de los rituales y
ceremomas que tenían lugar durante las fiestas. Como consecuencia de la
necesidad de respetar al máximo el celo religioso, se hizo preciso llevar un
control de las actividades religiosas realizadas a lo largo del año cósmico para
que pudieran ser repetidas cada año, infaliblemente, el mismo día. El objetivo de
este planteamiento, enlazaba doblemente con la rientalidad jurídico-religiosa de
los romanos. En primer lugar, se pretendía no olvidar la celebración de ninguna
fiesta a lo largo del año cósmico; y en segundo lugar, no se quería alterar la fecha
de celebración de ninguna de ellas. Es decir, cor la fijación de las fiestas en el
calendario, y partiendo de los planteamientos jun dico-religiosos de los romanos
que afmnaban el establecimiento de la par deorum, se pretendía no provocar su
ruptura a partir de la omisión de una celebración, o de una mera alteración en la
fecha de la misma.
Tal y como dice F. della Corte, el cálculo primitivo del tiempo se basaba
en el estudio de unos pocos fenómenos que hoy nos parecen cotidianos, pero que
para cualquier particular de la época podían resultar de una extremada dificultad
de comprensión8. Por eso, este cálculo quedaba en manos de unos responsables
Universo (FUGIER 1963, p. 133). No resulta extrai~o que de esta palabra derivase la
palabrafastus, con la que se designó la plasmación del estudio del orden cósmico, y la
palabra fastus, en la que quedaba de manifiesto la autorización cósmica, de reunir las
asambleas y de celebrar juicios.
Sen’, att Geon 1, 269.
Entre los fenómenos que sirvieron para calcular el paso del tiempo cabe destacar
el análisis de la posición del sol, que marcaba la duración del día y el paso del año, y de
la situación de las estrellas, que marcaba tanto el paso del año como la sucesión de las
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especializados, tales como los pontífices, verdaderos árbitros, regidores y
guardianes del calendario9, encargados, entre otras cosas, de su estudio,
programación, y proclamación del carácter de sus días.
En una sociedad que debía estructurarse por los pasos que dictaba el
calendario, el obstáculo que suponía su desconocimiento para cualquier persona
era evidente: le impedía saber los días en los que los tribunales estaban cerrados,
quedando en desventaja frente a quien los conociera. También le impedía
conocer los días en los que era preceptiva la celebración de determinada fiesta.
Ambos menesteres, implicaban la necesidad dc la pública exposición de los
preceptos señalados en él, tarea de la que se encargaron los pontífices. Gracias a
ella, cualquier ciudadano podía conocer el día conecto para emprender un
determinado propósito civil o religioso, sin temor a que estuvieran cerrados los
tribunales, o a que se ofendiesen los dioses.
La necesidad de la pública exposición de los preceptos señalados en el
calendario, aparece derivada, en primer lugar, de su complejidad, puesto que
estando estructurado directamente a partir del estudio del cosmos, el Estado
debía intentar extender su conocimiento entre todos los particulares para no verse
involucrado en la ruptura de la par deorum, como último responsable de
cualquier fallo cometido en el ritual por un individuo concreto’0. Y en segundo
lugar debe ser relacionada con la fuerza que adquiere la palabra escrita, que
imprime a lo expresado la inmovilidad e inalterabilidad que exige la relación con
la divinidad. Con la puesta por escrito del calendario, y reflejando el carácter
conservador propio de la religión romana, quedaba fijado para siempre el pacto
con los dioses.
estaciones (DELLA CORTE 1969, p. 281),
FLAMANT 1984, p. 175.
10 La cuestión de la responsabilidad como consecuencia del quebrantamiento del
mos en el rito ha sido analizada desde varias perspectivas por diferentes autores. Desde
estas líneas pretendemos señalar las observaciones más interesantes ofrecidas por la
historiografia contemporánea. Cf BAYET 1984, Pp. 66-68. SCHEIID 1992, Pp. 13-20.
BERNARDI 1991, p. 39 y pp. 44-45. CUMONT 1987, p. 42.
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Esta exposición nos permite considerar el calendario romano como una
simbiosis entre el carácter religioso de Roma, su reglamentación civil y los
conocimientos astronómicos de la época. La armonización de estos elementos
religiosos, civiles y cósmicos, aparece en el establecimiento de las cuarenta y
ocho festividades religiosas que tenian lugar a lo Largo del año, conjugadas con la
relación del carácter civil de sus días” -comitialis’2, fastus’3, nefastus’4,
iná¶ercisi’5, NP’6 y FP’7-, y con su ordenación cós rnica, en función de la aparición
de la luna llena durante mes -kalendas’8, nonas’9, idus20 y atri2t. Todos estos
Fruto de este carácter civil es la aparición de las nundinas que dividían el
calendario, primordialmente a efectos mercantiles -para que cada persona pudiera acudir
a la ciudad cada ocho días para resolver sus asuntos- (Var. Ji II, 1), en grupos de ocho
días señalados en los calendarios epigráficos con las letras A, B, C, D, E, F, Gy H.
12 Días ordinarios en los que el pretor podía hacer justicia y los magistrados podían
reunir al pueblo en asambleas ordinarias: Comitiale~ dictí quod tum ut coirel populus
constftum est ad svffragium ferendum, nisi si quac feriae conceptae essent, propter
quas non liceret (Var., L. VI, 29).
Días en los que pese a poder llevarse a cabo jiicios, no se podía reunir al pueblo
en asambleas profanas: Diesfastí, per quos praetori¼¿somnia verba sine piaculo licel
fari (Var., L. VI, 29), Cf Macr. Sca. 1, 16, 14.
Según Varrón, estos días se definen por oposición a los dos anteriores. En ellos
ni se puede reunir al pueblo en asamblea, ni el pretor no puede rendir justicia; además se
prohiben las actividades profanas: Con Iraní horum v<Jcantur dies nefasti, per quos dies
nefas jan praetorem: do, dico, addico. Itaque nonpatest agi: necesse esí aliquo eorum
uti verbo, cum lege quidperagitur (Var., L. VI, 30). <7 Macr. Sar 1, 16, 14.
Estos días tenían la particularidad de ser nefiLstos por la mañana y por la tarde,
pero fastos durante el intervalo: Intercisí dies sunt per quos mane et vesperi est nefas,
medio tempore ínter hostiam caesam el erta porrecia fas (Var., L. VI, 31). Cf Macr.
SaI. 1, 16, 2. Servio nos recuerda que entre ellos cabe especificar los dies fissi, nefastos
hasta el momento en el que se realizaba un sacrificio (Sen’. att Aen. VI, 37).
16 Son una siglas que aparecen en los fasti y de las que no hay fUentes al respecto,
por lo que son interpretadas como Nejas/nsparte y Nefastusprincipio.
17 Tampoco hay fUentes literarias sobre estas siglas, y son interpretadas, como las
siglas anteriores, como Fastus parte y Fastusprincipio.
Las kalendas son el primer día del mes, fecha en la que se proclama (calatur) el
día de las nonas (Var., L. VI, 27). Según se desprende de Macrobio Qvtacr. Sar 1, 15, 5),
en el ciclo lunar coincidida con la luna nueva. Cf Aus., Ecl. 11 Aus., EcL 14.
Las nonas correspondería al octavo día ante:~ de los idus -téngase en cuenta, a
propósito de su nombre, tal y como nos advierte M. A. Marcos Casquero, la costumbre
romana que computa tanto el día de partida como el de llegada- (Var., L. VI, 28). Cf
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elementos han sido recogidos en el análisis realizado por Th. Mommsen en el
CIL 112 de todos fastí que se nos han conservado en la actualidad: Antii,
Maffeiani, Áfiliani, Amiterní, o Antiates.
Si bien existen muchos aspectos referidos al calendario sobre los que
tenemos plena certeza, también existen muchas otras cuestiones acerca de las
cuales la falta de testimonios ha motivado que la historiografla haya realizado
numerosas conjeturas. No se conoce con exactitud la antigúedad de su origen, ni
si su primitivo carácter fue solar o lunar, ni qué impulsó exactamente su
aparición; además, existen dudas sobre la cuestLón del mensis irnercalaris, y
sobre el carácter de las refonnas a las que se vio sometido. Las hipótesis surgidas
en tomo a estos aspectos han sido ampliamente discutidas por los especialistas, y
de ellas pretendemos extraer alguna conclusión útil para nuestro trabajo.
Como decíamos, no se conoce con exactitud la antigUedad del origen de
su fijación, y en la actualidad las opiniones acerca de este tema aparecen
enfrentadas. Por una parte, aparece un sector de la historiografia que defiende la
datación antigua de su aparición, fijándola ev.. el periodo de la monarquía
preetrusca. Entre ellos hay autores de un gran peso especifico en el estudio de la
religión romana como Th. Mommsen22, Warde Fowler~ y G. Wissowa24. En este
sentido, F. Altheim repite los argumentos de Warde Fowler y dice que el más
antiguo calendario religioso corresponde “au stade du développement urbain oú
le Quirinal s’étaitjoint au Septimontium d’autTefoi&’25. M. Le (Hay, resume todas
estas ideas, y basándose en la autoridad de los investigadores que le preceden,
defiende, en definitiva, que el antiguo calendario romano constituye un
Aus., Ecl. 11 Aus,, Ecl. 13.
20 Los Idus son el punto cumbre del mes dado que sobre ellos gira el cómputo del
tiempo. Correspondería al día en que se produce la luna llena. Cf Aus., Ecl. 11. Aus,,
Ecl. 13.
21 Díes postrídie Kalendas, Nonas, Idus appellczñ atrí, quodper eos ches <nihil>
noví incíperení (Var. L. VI, 29).
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documento que, a pesar de algunas influencias etruscas que en él pueden
aparecer, fundamentalmente nos muestra el sentimiento religioso de las creencias
y de los ritos de los romanos desde los siglos VII-VI a.C 26
El estudio del calendario realizado por A. Kirsopp Michels” supuso un
cambio en esta concepción, dado que retrasa su introducción a mediados del siglo
y a.C.. Según supone esta autora, habría sido establecido por los mismos
decénviros que legislaron la Ley de las XII Tablas’8. K. Latte y Dumézil,
enlazando con sus planteamientos, también afirmaron que el calendario festivo
no ofrece una imagen de la más vieja religión, ni tampoco un balance de los
cultos y los dioses que tuvieron lugar en el momento en que fue establecido. Para
ambos autores, la fecha de su aparición es incierta, pero no demasiado antigua
porque, según afmna, el calendario es un marco instaurado sobre una religión ya,
en gran parte, organizada’9. F. della Corte, en su recensión del libro de A.
Kirsopp Michels30, también apuesta por una Ñcha reciente, que saltaría el
periodo monárquico, y se centraría en tomo al siglo V a.C.3’
Por nuestra parte, nos sumamos a esta última corriente de opinión que
aboga por retrasar su fecha de aparición, hasta el momento de coyuntura entre la
Monarquía y la República, puesto que como creemos, su aparición fue una
consecuencia de la estructura jurídico-religiosa de la sociedad romana, y no
causa de la misma. Su afianzamiento necesitó el afianzamiento de una serie de
preceptos tales, como el establecimiento juriáLco de la mentalidad religiosa
-responsable de hacer precisa su fijación-, la organización interna de las fiestas
-ordenadas en tomo a los famosos tres ciclos-, el establecimiento procedimental
de los tribunales y de las asambleas -en base a los cuales surgieron los días
comitialis, fastus, nefastus, e intercisí-, hechos que debieron ocurrir muy a
26 LE GLAY 197?, p. 14. Un poco más adelante, al comentamos las aportaciones
de F. Altheim en los estudios sobre religión romana, vuelve a hacer hincapié en el tema.
27 KJIRSOPP MICHELS 1949, Pp 320-346. KIRSOPP MICIIELS 1967, p. 217.
21 Cf RUIZ CASTELLANOS 1992, pp. 4-6.
29 DUMEZIiL 1987, p. 126.
30 KIIRSOPP MICHELS 1967.
DELLA CORTE 1969, Pp. 280 ss.
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fmales del siglo VI a.C., en el periodo de coyuntura entre la Monarquía etrusca y
la República. Además, si bien aparecen reflejadas en él fiestas de carácter
arcaico, no cabe olvidar que muchos de sus ritos y tradiciones aparecen envueltos
por un cariz legendario que nos transporta a un periodo más reciente,
correspondiente al momento de helenización de la religión romana32.
Referente al calendario romano hay otra s:rie de debates historiográficos
que no afectan directamente al tema que estamos Iratando, pero que nos ayudan a
comprender las dificultades que plantea el estudio del marco en el que se insertan
las fiestas en las que participaron los esclavos. Tal y como dice A. Kirsopp
Michels, para comprender el calendario romano, hay que conocer los cambios
básicos y las refonnas a los que se vio sometido33. Y si esta labor ofrece pocas
posibilidades de avance, debido al escaso material de estudio con el que
contamos, queremos, por lo menos, conocer los limites en los que podemos
encontrar marcada nuestra labor.
El primer limite quedaría marcado por el desconcierto que nos crea su
primitivo carácter. La mayoría de autores contemporáneos está de acuerdo con
muchos de los anticuaritas romanos, cuando afirman que el primitivo año romano
tenía sólo 10 meses, y que éste fue ampliado con posterioridad a los 12
definitivos, añadiendo enero y febrero34. Frente a este postulado, surge el reciente
32 En cualquier caso, este problema resulta de segundo orden para el estudio de
nuestro tema porque su aparición es anterior a la extensión de la participación de los
esclavos en las fiestas que vamos atratar. Cuando una fiesta de carácter agrario como las
Compitalia, comienza a extenderse por la ciudad y comienza a darse la aparición de los
esclavos en sus celebraciones, o cuando comienza a extenderse la participación de los
esclavos en las Saturnalía, o en las Nonas Caprolinas, o en la fiesta de Diana, el
calendario romano ya está plenamente establecido, dado que el inicio de esta
participación, posterior a la aparición del fenómeno esclavista en Roma a finales del siglo
III a.C., es con mucho, también posterior a la organiiación del calendario en el referido
periodo de coyuntura entre la Monarquía etrusca y la República.
K]RSOPP MICHELS 1949, p. 321-322.
Hablando del origen de estos dos meses, Marcos Casquero afirma que surgieron
por la necesidad que tenían los campesinos en equiparar el calendario lunar con el solar
para poder saber con certeza en qué mes caería con seguridad determinada estación
(MA. Marcos Casquero, Ovidio. Fastos, León, 1990, p. 49). Cf Dumont afirma que la
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planteamiento del canadiense Brind’Amour, quien afirma, retomando las tesis de
Th. Mommsen basadas en autores como Licinio Macer o Fenestella35, que el tan
defendido alio primitivo romano de diez meses no existió nunca, y que de hecho,
el primitivo calendario romano ya contó con los doce meses sobre los que Ovidio
pretendió damos razón36.
Surge en este punto el problema del mens~s intercalaris” que aparece en
el calendario prejuliano de Ancio y que abre la puerta al debate sobre un
primitivo calendario de carácter lunar o solar. Problema de dificil solución, dado
que se combinan dos medidas irreconciliables corno son la solar, con la que se
mide el alio, y la lunar, con la que se miden os meses3S, y del que surgen
soluciones como la propuesta por J. Flarnant, que no duda en pronunciarse
abogando por la superposición de un calendario solar sobre otro lunar más
39
antiguo
Los problemas que genera el estudio del calendario romano se extienden
en una lista enorme: antigUedad, establecimiento sobre un año de carácter solar o
lunar, la cuestión del mensis iníercalaris, las reformas, etc. Constituyen una serie
de cuestiones cuyo planteamiento es necesario para conocer el carácter del marco
en el que se inscriben las Compitalia, Matronalia, Matralia, Fors Fortuna, Nonae
Caprotinae, Diana y Saturnalia, pero que en el ñndo suponen unos aspectos de
segundo orden para nuestro estudio. Como hemos dicho antes, la reestructuración
de un año lunar a otro solar, no afectó al ibndo ideológico que guió la
importancia del alío solar recae sobre todo en las fiestas agradas tanto para conservar el
sentido de las mismas a cada año que pasa, como por la importancia de tener que
procurarse cada vez las mismas ofrendas rituales: no se pueden sacrificar las primicias de
una cosecha que no germinará hasta meses más larde (DUMONT 1988, p. 755).
Scullard también nos habla de la importancia que tenía el conocer que días habria
mercado y qué días no (SCULLARD 1981, p. 43).
MOMMSEN, 1. 1859 y CIL 112, 283 ss. Cf Censorino, De die natalí, XX, 2.
Macr. Sat. 1, 12, 16.
36 BRJND’AMOUR, P. 1983, p. 225.
KIRSOPP MICHELS 1967, p. 160 ss,
LEBOEUFFLE 1989, PP. 14-15.
FLAMANT 1984, p. 176.
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participación de los esclavos en las fiestas del calendario. De todas fonnas, el
estudio específico de cada una de las fiestas que vamos a tratar, nos ayudará a
clarificar esta idea40.
La observación de este grupo de premisas acerca del calendario romano
nos permite manifestar una serie de conclusiones aplicables a la participación de
los esclavos en las fiestas reflejadas en él. En primer lugar, si las fiestas en las
que participaban fonnaban parte del conjunto de celebraciones nacionales
dedicadas por Roma a los dioses, el hecho de qu.e el Estado les hubiese dado un
trato diferente, hubiera supuesto una posibilidad de ruptura de esa pax deorum
que la ciudad trató tan celosamente siempre de guardar41. Como vamos a
defender a lo largo de estas líneas, la participación de los esclavos en estas
fiestas, y sobre todo la difusión a gran escala de su participación, constituyó un
fenómeno posterior a la aparición de los cultos y a la aparición del calendario
-fenómeno que hemos datado entre finales del siglo VI a.C., fecha en la que reinó
Servio Tulio, y mediados del siglo V a.C., a comienzos de la República-42.
Por el hecho de aparecer inscritas en el calendario, las fiestas que vamos a
tratar poseían el carácter de “fiestas nacionales’t. Ninguna de las celebraciones
que vamos a tratar se vio rebajada de categoría por acoger en su celebración a los
esclavos; ni tan siquiera la fiesta de Diana, que en época tardía era celebrada casi
exclusivamente por los esclavos. El Estado al completo se comprometía en ellas
con los dioses, de la misma forma que lo hacía con el resto de festividades. La
Y si Bayet expresa un sentimiento de perplejidad cuando nos habla de la
incógnita que supone el montaje desigual en tomo al calendario de un complejo a la vez
político-social y religioso, no nos queda más remedio que rechazar dicha perplejidad, y
afirmar que dicho montaje corresponde a la concepción jurídica que caracteriza a la
religión romana, y que en base a la misma debe ser estudiada. En realidad nos habla de
tres incógnitas que circundan el estudio del calendario romano, y así, junto al montaje
desigual de un complejo a la vez político-social y religioso, menciona el problema de la
adaptación de un alío lunar al solar -que los latines recibieron, probablemente de los
etruscos- y el dificil mantenimiento de ciertos corceptos religiosos muy arcaicos -al
menos, en parte, indoeuropeos- en lo relativo a los periodos de “fin de alío” (BAYET
1984, p. 100).
Cf Polib. VI, 56, 6.
42 Cf MARCOS CASQUERO 1990, p. 48.
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explicación de esta ecuanimidad debe basarse, le nuevo, en el propio carácter
conservador de la religión romana, y en el temor a los dioses del que Polibio nos
deja huella en VI, 56, 6.
El hecho de que su participación sc instituyese en un momento
cronológico posterior a la fijación del calendario, impidió que hieran borradas
del calendario, así como que fueran rebajadas de la categoría de fiestas
nacionales. Ello hubiera supuesto un gran quebranto de la pa.x deorum, que
habría afectado a los Lares, a Juno, a Mater Matuta, a Diana y a Saturno. Su
condición de fiestas organizadas por el Estado, establecida en el pasado mitico
(tal y como corroboran las leyendas), y por las cuales éste se comprometia con
las divinidades a una “colaboración”, renovada durante las celebraciones anuales,
impedía enajenarías del calendario. De esla fonna, aunque los esclavos
adquiriesen un papel importante en ellas mu&ho después de su instauración,
debieron seguir recibiendo el mismo trato oficial del que habían gozado, que las
equiparaba al resto de las fiestas.
Si la participación religiosa siempre tuxo lugar como parte del pacto que
el Estado como entidad más amplia, y las gentes, las familias y los individuos
como mtegrantes de él, habían establecido con los dioses43, el propio Estado
debía responsabilizarse también de las fiestas del calendario en las que
participaban los esclavos, como miembros jurídicos de dichas colectividades. En
caso contrario se hubiera producido una negligencia capaz de repercutir en la
colectividad más amplia. En base a esta Tesponsabilidad, el Estado, como
máximo responsable de este pacto, debía encargarse de la organización y
supervisión de las mismas. Por ello, el estucio de todos los datos que nos ha
ofrecido la presente panorámica, nos impide, despreciar la importancia de las
fiestas que vamos a estudiar, en consonancia con otras fiestas del alcance del
Regifugium, Octuber Equus, o Iuppiter Stator, en cuyas celebraciones resulta
imposible vislumbrar la participación servil.
Cf BAYET 1984, pp. 66-68. S~HELD 1992, PP. 13-20. BERNARDI 1991, p.
39 y pp. 44-45. CUMONT 1987, p. 42.
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El hecho de que la exposición de los fas.’i quedase limitada al territorio
urbano, ofrece un obstáculo añadido a la propia dificultad intrínseca de su
comprensión para las personas no especializadas (como lo eran los pontífices)”.
Parece lógico pensar que los esclavos agrarios no sólo desconocerían su
funcionamiento, sino que además serían ajenos a La organización intrínseca de las
fiestas reflejadas en él, por lo que desconocerían la fecha exacta en el que se
debían celebrar las festividades45. En el ager, la ignorancia o conocimiento de las
fiestas por los esclavos quedaría ligada a la propia voluntad del señor, que sería
quien les ofrecería la información fundamental para el desanollo de su
implicación en las fiestas: la fecha de celebración de las mismas. En este sentido,
los esclavos urbanos estarían en ventaja sobre los esclavos rurales, puesto que
por la pública exposición de los fasti, la dificultad que para muchos de ellos
supondría su lectura, se vería compensada por la difusión oral de las festividades.
Por ello, solo debían vencer la dificultad que sunonia la voluntad de su amo de
permitirles la celebracion.
Los problemas derivados de la difusión del cal ~ndarioa la población constituye el
principal argumento de la reciente monografia de J. Rúpke titulada Kalender und
Cjffentlichkeit. Recientemente llegada a nuestras manos, y sin haberle podido dedicar
más espacio que esta modesta nota, no queremos perder la oportunidad que el presente
trabajo nos ofrece de mencionar su existencia,
En todo caso los esclavos rurales conocerían la fecha aproximada de la
celebración de estas fiestas tomando como referencia el principio o el fin de sus labores
agrarias. Partiendo de esta ignorancia, nos es fácil im~iginar a unos esclavos como los de
Catón, perplejos por el hecho de que su amo les concediese una ración doble de vino
para que celebrasen las CompilabaySa/urna/la (Cato. Agr. 57, IX dado que celebrando
unas fiestas que tal vez no comprendieran, y ajenos al pacto que el Estado tenía con los
dioses, no podían concebir la responsabilidad religiosa que el Estado depositaba sobre
ellos. Perplejidad que cabe extender a los esclavos de los grandes tratadistas de la
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5.1 Consideraciones históricas globales
.
Uno de los principales problemas con los que se ha encontrado este
trabajo de carácter extensivo, se deriva de la dificultad del encuadre cronológico
del proceso al que aludimos. Somos conscientes del obstáculo que supone el
estudio de fiestas de tan diverso carácter como las Compitalia, Matronalia,
Matralia, Fors Fortuna, Nonae Caprotinae, Diana y Saturnalia. Dificultad
planteada, en primer lugar, por el hecho de que cada una de ellas estuviese
relacionada con divinidades de origen muy diwrso -de corte latino como los
Lares, Juno o Diana, indoeuropeo, como Mater Matuta, o incierto como Saturno-.
En segundo lugar, por las diferencias existentes entre sus ritos y tradiciones, pero
asimismo por las muchas coincidencias que nos permiten relacionarlos: el
banquete, el intercambio de regalos y el ambientejovial, elementos que se repiten
a lo largo de las celebraciones. Y en tercer lugar por la diversidad de leyendas
que rodeaban tanto al conjunto de los ritos y tradiciones, como más
específicamente a la participación de los esclavos en las mismas.
La participación de los esclavos en las fi~stas del calendario romano no
surgió espontáneamente, ni globalmente. El decir, no apareció, sin más, en un
momento de la historia de Roma, ni fue establecido, desde un principio, como un
conjunto de celebraciones en las que aquéllos podían participar. El proceso fue
lento y motivado por una serie de causas porque, como cualquier elemento
relacionado con la religión, estuvo sometido a un proceso de transformación
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interna derivado de los cambios en la concepción de los ritos, mitos y divinidades
-que a su vez aparecen motivados por los cambios socioeconómicos de la
sociedad en la que se inscriben-. Además, dicho 2roceso fue individual para cada
fiesta dado que, derivó de una evolución interna, particular en cada celebración
religiosa, y con diferentes planteamientos.
Como consecuencia de todas las ambigúelades que, derivadas del estudio
de diversas divinidades, ritos y mitos, podía ofrecer el ámbito cronológico de
nuestro trabajo, vamos a intentar exponer una delimitación, basada en los datos
objetivos de los que disponemos. En ella expondremos, fundamentalmente, las
fechas ante quem y post quem del inicio de dicha participación, aspecto que nos
permitirá analizar las causas que la impulsaron. La delimitación de la fecha post
quem, la hemos obtenido a partir del descarte de cinco momentos en los que
todavía no se daban las condiciones necesarias para su implicación, bien porque
aún no había sido fijado el calendario, bien porque todavía no había aparecido un
sistema esclavista en Roma que reuniese las condiciones necesarias para impulsar
su participación:
l~) Grosso modo, es evidente cl carácter arcaico de las
divinidades a las que afectó este proceso, aparecidas en un estrato
cronológico muy antiguo, en el que cor toda seguridad no habrían
establecido ninguna relación con los escravos.
20) La fecha incierta del surgimiento de las fiestas, debió
corresponder al estado previo de la aparición del calendario, por lo
que en este otro periodo cronológico tampoco podemos datar el
inicio de la participación de los esclavos en las fiestas del
calendario.
30) El tercer instante en el que proponemos que aún no se
puede dar dicha participación, corresponde al momento de la
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aparición del calendario, época en la que quedaron recogidas la
mayoría de las fiestas fijadas en el estrato anterior. Su datación, que
partiendo de los estudios de A. Kirssop Michels, hemos establecido
entre fmales del siglo VI a.C., y mediadcs del siglo V a.C., es decir,
en el periodo de coyuntura entre la Monarquía y la República,
puede ser realizada en base a la aparición de una serie de aspectos
necesarios para su fijación -tales como el establecimiento jurídico
de la mentalidad religiosa, la organización interna de las fiestas,
establecimiento procedimental de los tribunales y de las
asambleas-. En este aspecto coincidimos con K. Latte, O. Dumézil
y F. della Corte’, y rechazamos la tesis de F. Altheiin y M. Le (Hay
quienes adelantan su aparición uno o dos siglos2.
40) El cuarto momento, en el que aún no se habría dado la
participación de los esclavos, quedaría limitado por el momento
previo a la crisis del siglo IV a.C., dado que hasta entonces, debido
a la estructura de la propiedad, no había existido la necesidad de la
utilización intensiva de una mano de obra servil.
50) En el quinto momento que proponemos, debemos marcar
una diferencia con respecto a los ant&ores. Este, delimitado a
partir de la coyuntura de los siglos III y II a.C., empezaría a
dibujarse cuando, como consecuencia d~ la II Guerra Púnica, de la
expansión de Roma hacia oriente y occidente, de la abundancia de
1 La datación del calendario romano constituye uno de las cuestiones más
polémicas sobre las que ha trabajado la historiogiafla contemporánea. Como hemos
afirmado, entre los autores que han retrasado su formación a finales del siglo VI y
comienzos del y a.C. destacan Dumézil y Della Corte (DUMEZIL 1987, p. 126.
DELLA CORTE 1969, pp. 280 ss.).
2 F. Altheim y M. Le Glay constituyen los principales autores que sitúan la
aparición del calendario en el más antiguo horizonte romano (ALTHEJM 1955, Pp. 157.
LE GLAY 1971, p. 14).
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tierras y de la escasez de esclavos, se comenzó a seguir la política
oriental de toma de cautivos, y a impostarse masivamente dicho
grupo humano3, condicionado a trabajar para aquel señor lo
comprase, por el mero hecho de haber sido cautivado tras una
guerra.
En el momento en que apareció en Roma un verdadero sistema de
explotación esclavista de la tierra, ya estaban establecidos todos los elementos
necesarios para que se diese la participación servil en las fiestas del calendario
romano: unas divinidades de gran antiguedad a ías que rendir culto, unas fiestas
relacionadas con dichas divinidades, un calendario, datable en la transición de los
siglos VI y V a.C., en el que aparecía fijada dicha relación, y un sistema de
explotación esclavista en el que existían los condicionantes sin precedentes para
que comience a darse dicha participación. En base a esta panorámica
cronológica, cabe decir que la participación de los esclavos en las fiestas del
calendario romano debe ser datada con posterioridad al periodo fmal del siglo III
a.C.
Establecida la fecha post quem de su paiticipación, tres son los nuevos
condicionantes sin precedentes que, a partir de :Einales del siglo III a.C., van a
vertebrar el fenómeno esclavista, generando la posibilidad de su implicación.
Estos tres condicionantes, sumados a un elemente que sigue esta línea, nos hacen
descartar una fecha anterior para datar el inicio de este fenómeno, obligándonos
también a rechazar la posibilidad de que los esclavos mencionados en las fuentes
más antiguas (como la Ley de las Doce Tablas -datable4 a mediados del siglo V
a.C.-), ya participasen en las fiestas inscritas en el calendario5.
Pol. X, 17,9 ss.
Cf RUIZ CASTELLANOS 1992, pp. 4-6.
Cf KIIRSOPP MICHELS 1949, Pp 320-346. KIIRSOPP ?VIICHIELS 1967, p. 217.
RUIZ CASTELLANOS 1992, pp. 4-6. DUMEZIL 19R7, p. 126. DELLA CORTE 1969,
pp. 280 ss.
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10) El primer condicionante sin precedertes en la historia de la esclavitud
romana, parte del hecho de que para que se generalizase su participación en unas
fiestas especificas, y para que se confiriese un carácter oficial a este hecho, tenía
que haberse establecido en Roma un verdadero sistema de producción esclavista,
que era, en el fondo, el elemento que las justificaba. En nuestra opinión, si el
Estado aceptaba la participación de los esclav3s en unas fiestas que él nusmo
organizaba, era con el fin de integrarlos jurídicamente.
Los esclavos mencionados por la Ley de las Doce Tablas,
fundamentalmente no eran ni captiví ni vernae, sino en su mayoría hijos de
romanos que se veían sometidos a esta condición por deudas, o que eran
vendidos por sus padres ante las dificultades económicas. Su situación pudo ser
transitoria, dado que dicha Ley recogía la posibilidad que tenía el padre de
vender al hijo hasta tres veces6; por otra parte, su empleo no debía ser
excesivamente abusivo, dado que en ninguna dc. las leyes que tratan la esclavitud
en este conjunto jurídico -y específicamente en la que trata la esclavitud por
deudas-, quedó reflejada la posibilidad de empLear al deudor en el trabajo de la
tierra’. Integrados en las familias, y trabajando mano a mano junto al
paterfamilias en sus pequeñas propiedades, su situación indefinida no provocó
ningún riesgo capaz de alterar la seguridad de Roma, ni su ordenamiento
estamentario. Estas características de la esclavitud, propiciaron que el Estado no
sintiese la necesidad de especificar su situación jurídica. En efecto, teniendo en
cuenta su bajo número y proporción, ¿qué necesidad existía de integrarlos
sociojurídicamente? ¿Por qué iba a provocar una situación, que tal vez alterase su
privilegiada relación con los dioses, introduciendo en las celebraciones festivas
un elemento jurídico que jamás había patcipadz~ en las mismas?
La necesidad de integrar a los esclavos en el ordenamiento sociojurídico
del Estado sólo surgió cuando, una vez superada la crisis del siglo IV a.C., se dio
6 Si paterJllium ter venum duit jilius a pater liber esto (RUIZ CASTELLANOS
1992, p. 65).
Posibilidad que Ruiz Castellanos recoge en su análisis de la Ley de las XII
Tablas. Cf RUIZ CASTELLANOS 1992, pp. 61-63.
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paso a un nuevo sistema de producción basado en su sobreexplotación. Este
fenómeno propició que los esclavos, que apenas habían cambiado su situación
jurídica desde la antigúedad, vieran muy alterada, en cambio, su situación social.
Este cambio en la situación social, se puede apre ciar por el hecho de que a partir
del siglo III a. C. ya no había ciudadanos esclavizados por deudas, y los vendidos
por sus padres constituían proporcionalmente una pequeña minoría; la mayoría
eran cap¿’ivi llegados en masa a Roma desde diferentes coordenadas geográficas,
tal y como se puede deducir del análisis de las fuentes realizado por Z. Yavetz:
“From the end of te Second Punic War (201 B.C.) to the
end of te Third Punic War (146 B.C.) 2.000 inhabitants of
Lilybaeum were ensalved (Liv. XXI, 51, 2); 5.000 Irlirpini (Liv.
XXIII, 37, 12); 30.000 Tarentines (Liv. XXVII, 16, 7); 3.000
Mandurians (Liv. XXVII, 15, 4); 5.700 Macedonians -afier te
defeat at Cynoscephale- (Liv. XXXIII, 11, 2); 20.000
Sardanians (Aurelius Victor, 57); 5.632 Histrians (Liv. XLI, 11,
8); 700 Ligurians (Liv. XLII, 7, 9); 2.500 Boeotians (Liv. XLII,
63, 11); 150.000 Epirotes (Liv. MIV, 34, 5); 10.000 Spaniards
(App.Iber. 12,68); and 50.000 Cartagenians (Oros.IV, 23,3)” 8~
A los casi trescientos mil captivi atestiguados por las fuentes en el periodo
comprendido entre la Segunda y la Tercera Guerra Púnica, cabría sumar el total
de los vernae descendientes de aquéllos, número que dispara los cálculos hasta
llegar a las cifras apuntadas por los análisis demográficos de K.J. Beloch, P.A.
Brunt y T. Frank, en los que los esclavos roncan el cuarenta por ciento de la
población de Italia9. En estas condiciones, se habían alejado del paterfamilias, y
YAVETZ 1988, Pp. 1-2. Quizás los datos ofrecidos por las fluentes no deban ser
tomados al pie de la letra; sin embargo el contingenl:e total de esclavos procedentes de
las diferentes actuaciones imperialistas de Roma debieron rondar la cifra total que ofrece
dicho recuento. Así nos lo confirman los diferentes análisis demográficos establecidos
por la historiografla contemporánea.
Las cifras ofrecidas por los recuentos demográficos de estos tres autores
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su trato había comenzado a ser no sólo vejatorio, sino cruel y despiadado en pro
de la producción. A ello, se debe sumar que su condición se les atribuía de por
vida y de forma hereditaria, sólo pudiendo ser alterada por la manumisión, por lo
que se sabían relegados a este papel hasta su muerte, o por lo menos hasta que su
amo considerase que podía manurnitirlos. Todos estos elementos contribuyeron a
que su integración jurídica hubiese dejado se ser paralela a su integración social.
Como consecuencia de este proceso evolutivo estallaron las Guerras
Serviles, que tuvieron lugar cuando el desequilibrio entre su papel productivo y
su alejamiento del ordenamiento jurídico se hi:iera insostenible. Sólo en estas
condiciones se creó el clima necesano para que el Estado sintiese la necesidad de
integrarlos jurídicamente; a partir de entonces se la religión se convirtió en un
elemento integrador. Antes del siglo III a.C., y como consecuencia de su escasa
relevancia en la producción, el Estado no necesitaba afirmar su integración en el
escalafón jurídico romano. Sólo la desproporción que llegó a alcanzar su número,
(a partir de su directa implicación en el sistema de producción), y los evidentes
riesgos que infería la deshumanización de su trato (derivada del establecimiento
de un nuevo sistema productivo), obligaron al Estado a impulsar cualquier
elemento de la vida cotidiana, que propiciase su encauzamiento jurídico. Entre
estos medios, encontraremos el impulso de su participación en una serie de
fiestas, como elementos integrados en el último peldaño del escalafón jurídico
romano.
20) El segundo condicionante que, a partir de fmales del siglo III a.C.,
vertebró el fenómeno esclavista, y que permitió su participación en las fiestas del
calendario romano, consistió en su adquisición de consciencia de grupo jurídico.
En la religión romana, las personas no participaban nunca como individuos, sino
que lo hacían en virtud de su pertenencia a una colectividad. Indispensablemente,
(BELOCH 1886, p. 507. BRUNT 1971 p. 124. FRANK 1933, 1, p. 135) han servido de
punto de partida para muchas de las afirmaciones demográficas de otros investigadores
de la sociedad romana (FINLEY 1982, Pp. 170 s5. HOPKINS 1981, Pp. 19 y 130.
CORBIER 1982, p. 110).
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lo hacían ligadas a la familia, a la gens y al Estado. Pero también lo hacían
ligadas a colectivos de otro carácter, como collegia, sodalitates, e incluso como
miembros englobados en un status jurídico compartido por otras personas: tal es
el caso, por ejemplo, de las matronas y, por supuesto, de los esclavos. Para que
en virtud de su pertenencia a un status jurídic o participasen en unas fiestas
específicas, claramente asociadas a dicho s’atus jurídico, debía haberse
desarrollado una consciencia que no sólo les hiciese sentirse vinculados al
mismo, smo que además, les hiciese darse cuenh de su condición colectiva. En
primer lugar, porque sino, no se entiende su intervención en unas fiestas
religiosas cuya participación estaba consustanciahmente ligada al sometimiento a
dicha condición. Y en segundo lugar, porque para que el Estado aceptase dicha
participación, era necesario que lo hiciesen en virtud de su pertenencia a una
colectividad, la del conjunto de esclavos sometida a dicha condición jurídica. Su
implicación como meros sujetos esclavizados, involucrados individualmente en
las celebraciones, habría sido obstaculizada direclamente por el Estado.
Para que quedase concretada su participación en una serie de fiestas que
les mcumbían como grupo jurídico -Compitaia, Matronalia, Fors Fortuna,
Nonae Caprotinae, Diana y Saturnalia-, y para que dicha participación no se
hubiese generalizado indiscriniinadamente a todas aquellas fiestas que, de forma
individual, dictase la subjetividad de cada paterfirmilias, tenian que haberse dado
las condiciones necesanas para que se manifestase una consciencia de grupo
jurídico en los propios esclavos, y para que dic¡ a consciencia adquisición fuese
constatada tanto por los patresfamilias como por el Estado. Como consecuencia
de la adquisición de esta consciencia, los esclavos acudieron como miembros de
un grupo jurídico a estas fiestas en concreto, y no a otras; los patresfamilias les
permitieron participar en las mismas, y delimitaron dicha participación a aquellas
fiestas y no haciéndola extensiva a otras; y el Estado no la obstaculizó,
fomentándola en una serie de fiestas en concreto.
La adquisición de la consciencia de grupo jurídico fue un fenómeno que
se dio como consecuencia del cambio de sistema de producción que tuvo lugar en
Laparticipación de los esclavos en las fiestas del calendario romano 105
Roma tras la crisis agrícola. Con anterioridad a la coyuntura de los siglos III y II
a.C., los esclavos no habían actuado nunca corno grupo jurídico homogéneo.
Testigo de este hecho es que no se uniesen en bbque con la plebe en sus luchas
con el patriciado, ni tan siquiera se aliasen con los enemigos de Roma para
obtener algún beneficio global; además, las revueltas en las que aparece
testimoniada su participación’0, no constituyeron más que actos individuales, y en
ocasiones, relatos sin base histórica11.
Inmersos en el sistema de producción pre vio a la coyuntura de los siglos
III y II a.C., no se pudieron dar las condiciones para que emanase y se difundiese
entre ellos, la consciencia de pertenecer al mismo grupo jurídico. Estaban
sometidos a un sistema de producción patriarcal, y su trabajo se restringía a
labores individuales realizadas en el interior de cada propiedad (a menudo, las
mismas que podía realizar cualquier miembro libre de la familia). En el trabajo
estaban aislados del contacto con otros miembros de su condición jurídica,
viviendo en el campo sin apenas relación con el mundo ajeno al fundus, sin una
labor específica que desempeñar, y sin estar sometidos a un trato excesivamente
cruel. Tampoco contribuiría a vincular entre sí al conjunto de la esclavitud, el
hecho de que la Ley de las Doce Tablas limitase la posibilidad de vender al hijo
hasta tres veces’2, y de que otorgase al deudor mi plazo de tres ferias para hacer
frente a la deuda’3, aspectos que evidencian una situación servil transitoria.
¡O Estas revueltas han sido recogidas por diversos autores greco-romanos:
DionHal. V, 50, 1 ss.; DionHal., 5, 52, 1 ss., Zonar. VII, 13, 11; Flor. II, 7, 2, Oros.,
II, 12, 5, Liv. III, 15 ss., DionHal., X, 17, 1; Liv. IV, 45, 1-2; DionHal. XII, frag. 6,6;
Oros., IV, 7, 12, Zonar. VIII, 11, 8-9; Liv. XXII, 32, 4-9; Liv. XXXII, 26, 4-18, Per.
32, Zonar. IX, 16, 6; Zonar., lix, 1, 1; Liv. XXXIII, 36, 1-3; Liv. XXXIX, 29, 8-9, Liv.
XXXIX, 41, 6-7.
M. Capozza, quizás la principal investigadora de este fenómeno es finnemente
clara en este sentido: con anterioridad a la coyuntura de los siglos III y II a.C. no se
puede hablar de movimientos serviles porque no existieron como tales (CAPOZZA
1966).
12 De ello nos informa Ruiz Castellanos en el mencionado estudio de la Ley de las
XII Tablas (RUIZ CASTELANOS 1992, p. 65).
13 Cf RUIZ CASTELANOS 1992, p. 65.
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Por ello afirmábamos que, conociendo la mentalidad jurídico-religiosa de
los romanos, nos resultaba impensable imaginar su participación en estas fiestas
en un periodo histórico, cuyo sistema de explotación de la tierra, fuera de
carácter familiar, y no-intensivo, y en el que cono consecuencia del mismo, aún
no se hubiese desarrollado la consciencia de pertenecer a un grupo jurídico
homogéneo. En un momento histórico como ése, en el que los esclavos aún
trabajaban junto a los miembros libres de la familia, y en el que no existía un
elemento claramente diferenciador, su implicación en ellas carecía de sentido.
Sin embargo, cuando a partir de la coy’utúura de los siglos III y II a.C., el
sistema de producción comenzó a exigir que se agrupasen varios esclavos para
desarrollar su trabajo. Asimismo, exigió que se comenzase a diferenciar las
fimciones de los siervos, de las que debía desempeñar el resto de los miembros
de la familia. Ambos elementos, propiciaron el establecimiento de las
condiciones necesarias para que se extendiese entre ellos la consciencia de
pertenecer al mismo grupo jurídico, y para que dicho proceso fuese constatado
por los parresfamilias y por el Estado. Sólo entonces se establecieron las bases
para que se desarrollase, por diversos motivos, su participación en cada una de
las fiestas atestiguadas por las fuentes.
30) A partir de la crisis agrícola se generaron las condiciones para que
surgiese un tercer condicionante. igualmente sin precedentes en la historia de la
esclavitud romana, que también debió contribuir a fomentar la participación de
los esclavos en las fiestas del calendario romano. Impulsado por el cambio en el
sistema productivo acaecido entre finales del siglo III a.C. y comienzos del II
a.C., se produjo un proceso de estratificación social que diversificó la esclavitud
romana14, A partir de este proceso, no sólo apareció un voluminoso número de
esclavos destinado a trabajar como braceros en el anonimato que les confería su
14 Ateniéndose al estudio de la literatura latLna, J.M. Pérez Durá realizó un
meritorio recorrido acerca de la evolución del conce Mo de la esclavitud en la literatura
latina previa a este autor (PEREZ DURA 1973, Pp. 225-226). En él dedujo el proceso
de estratificación social que estamos exponiendo.
Lapartic¡pación de los esclavos en lasfiestas del calendario romano 107
situación, sino que surgió un selecto grupo dc esclavos cuyo trabajo no era
manual’5. Villici, in,sulari, médicos, intelectuales, artistas, actores e ingenieros16
simples amantes17, encargados de las tabernae e institores’8, comprendenan este
elenco de esclavos que a través de su amplio contacto con los patresfamilias, tal
y como nos han indicado P. Garnsey y A. Kirszhenbaum’9, podían desarrollar
una gran Influencia en sus asuntos.
En apartados anteriores dedujimos que el fenómeno de la participación
servil en las fiestas no se había extendido a tods los sectores de la esclavitud,
sino sólo al más cercano al pate rfamilias, es decir, al grupo mencionado con
anterioridad. Tal delimitación se debe a que los patresfamilias y el Estado no
propiciaron la participación de todos los esclavos, sino solamente la de aquellos
que, exentos del trabajo manual, debían conocer que su papel privilegiado, sito
entre la esclavitud y la libertad (tal y como titulaba M. Finley a su artículo
editado en Formas de explotación del trabaj9 y relaciones sociales en la
antiguedad clásica), se debía exclusivamente a la magnanimidad del señor, y por
ende, de Roma.
Estableciendo este limite ficticio, se ampliaban las diferencias sociales
entre los esclavos, para que, aquéllos que ejercían de enlace entre el amo y el
resto de servidumbre, se sintiesen más identificados con el primero que con los
segundos, y cumpliesen mejor su papel de defer sores de los intereses del amo.
Dado que constituían el grupo más cercano a la libertad, también eran los más
‘5 BUCKLAND 1970, p. 6.
16 ALFOLDY 1984, p. 185.
El empleo de esclavos como amantes constituye uno de los principales tópicos
referidos a la esclavitud. En este sentido resulta muy interesante el artículo que M.
Gonfroy dedica a la esclavitud y la homosexualidad en el que abundan referencias a
determinados pasajes de Cicerón: Cic. Fin. 2, 23; Tusc. V, 60; Verr. 1, 91-92; Ven-. 5,
63-64; Att. 6, 1,23. Cf GONFROY 1978, p. 221.
El Digesto nos ha dejado numerosas citas referentes a la labor de estos Institores:
Dig. XVIII, 1, 12; Dig. XIX, 2, 60, 7; Dig. XLIII, 26, 13; Dig. XLVI, 4, 11; Dig. VI,
2, 10; Dig. XIII, 7, 18,4; Dig. XIII, 7, 28, 1; Dig XXI, 3, 1, 4; Dig. XLI, 4, 2, 13; Dig.
XLVI, 3, 32. Cf DUMONT 1987, p. 147.
19 Cf GAIRNSEY 1982, p. 106. KIRSCHENBAUM 1987.
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tentados a conseguirla totalmente -Euno es el paradigma de esta situación-. Por
ello, su participación en estas fiestas como miembros del estamento servil, al
tiempo que estaba privilegiando su situación (contrarrestando así la formación de
su sentimiento de grupo jurídico), les estaba obligando, al mismo tiempo, a
reconocer su condición jurídica.
43) Por último, existe un último factor que nos obliga a decantamos por la
coyuntura de los siglos III y II a.C. como fecEia post quem del inicio de la
participación de los esclavos en las fiestas del calendario romano. Este factor,
deriva del análisis de las leyendas que surgieron para justificar su implicación en
estas fiestas. Con excepción de la leyenda enunciada por Plutarco20, con la que
justificaba la participación de las esclavas en Las Nonas Caprotinas -la cual
merece un estudio aparte, que será realizado en el momento en que analicemos la
participación de los esclavos en la misma-, todos Los relatos que giraban en tomo
a dicha participación tenían dos características en común: su helenización y la
modernidad de su fecha. Son leyendas, que aparecieron en Roma a partir del
siglo II a.C., después del contacto que la ciudad liene con Grecia con motivo de
su enfrentamiento, y cuyo principal objetivo era ofrecer una justificación
religiosa al fenómeno que estamos estudiando21. Con su aparición, la
participación de los esclavos adquirió, en la consciencia de los romanos, un cariz
arcaizante, ligado a fenómenos épicos o legendarios que sin duda ampararon su
desarrollo.
El trasfondo histórico que aparece reflejado en ellas justificó, ante los
conservadores ojos romanos, la su reciente imp].icación en las fiestas. Si este
fenómeno se hubiese datado en un horizonte más antiguo, por ejemplo a partir
del siglo y a.C., la historia de estos cultos habla discurrido en paralelo a la
participación de los esclavos en los mismos, por lo que en el siglo II a.C.,
20 Plut. Cam. 33.
21 La justificación de su participación era necesaria, dado que constituía un proceso
nuevo que chocaba con la mentalidad conservadorE. que los romanos sostenían en
materia religiosa.
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momento a partir del cual pudieron surgir las leyendas, ya habrían entrado a
formar parte del mos maiorum. Y formando par:e del mos maiorum desde una
época tan antigua, no se hubieran hecho necesarias las leyendas helenizadas que
trataban de justificar dicha participación.
Sin embargo, la aparición de estas leyendas en una época tan reciente -a
partir del siglo II a.C.-, demuestra que el proceso debió ser a la inversa. La
participación de los esclavos no se adecuó al mos maiorum, sino que éste fue
adaptado a una participación que comenzaba a generalizarse. Dada la novedad
que supuso su participación en las fiestas del calendario romano, y los aspectos
positivos que conllevaba dicha participación para el colectivo de Roma
-entendiendo por colectivo de Roma tanto al EstE do y los patresfamilias, como a
los esclavos-, se adecuó la tradición romana a este proceso, para que no se
produjese un conflicto entre actuación religiosa y mentalidad religiosa.
La mentalidad jurídico-religiosa romana e4gía la adecuación de los actos
religiosos a los dictámenes del mos maioruni, dado que partiendo de esta
simbiosis, la ciudad había alcanzado el beneplácito de los dioses. Pero pese a su
definición, el mos maiorum no fue un compendio de costumbres, fijadas en un
momento más o menos antiguo de la historia, sino el resultado de diferentes
análisis subjetivos acerca de determinadas costurabres romanas, realizados por lo
general, por políticos y oradores de época medio republicana en adelante. Todo
aquello, que según detenninadas impresiones subjetivas, había contribuido a la
grandeza de Roma, era englobado en un mismo cajón denominado mos maiorum.
Como consecuencia de “no haber sido proclamado” en su conjunto, y de ser un
conjunto de juicios de valor de determinadas costumbres preexistentes, el mos
maiorum se convirtió, muchas veces, en un recurso de la clase dirigente con el
que lograba adecuar sus planteamientos con los preceptos de los antepasados.
Desde el periodo de auge de la República, cualquier político que se preciase,
debía intentar adecuar su discurso a los preceptos dictados por aquél, para
consolidar sus tesis con el beneplácito de los ma¿ores22.
22 M. Valencia dedica un amplio apartado de su monografia sobre la agricultura al
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En muchas ocasiones, no eran las costumbres romanas las que se
adecuaban a los preceptos del mas maiorum, sino que era el propio mos maiorum
quien se adecuaba a las situaciones de presente. Este fenómeno caracterizó al
proceso de justificación de la participación de los esclavos en las fiestas del
calendario romano. Como hecho sin precedentes en la historia de Roma, que por
sus consecuencias en. cuanto a la integración jurídica de los esclavos, aportaba
más beneficios que inconvenientes al conjunto <le latifundistas (que en definitiva
conformaban la clase dirigente de un Estado oligárquico), su participación debía
ser adecuada al mas maiorum. Surgieron así, a partir del siglo II a.C., una serie
de leyendas como las de Servio, o las de la EcLad de Oro, que amortiguaron la
novedad que supuso su tardía participación en lis fiestas del calendario romano,
y el choque que dicha novedad suponía con la mentalidad conservadora de los
romanos. Leyendas, probablemente de corte oral, que fueron fijadas por escrito,
por lo general, en tiempos de Augusto, cono consecuencia de los claros
beneficios, en materia de integración, que suponía para los latifundistas su
extensión.
Aceptando las supuestas antiguas tradiciones, surgidas para justificar una
novedad tan importante en el rito, la aristocracia romana no alteraba su faceta
conservadora, que se veía ensalzada con esta adecuación, y hacía frente a los
nuevos planteamientos sin temor a provocar cambios revolucionarios. Y una vez
aceptada por el Estado, no tenía por qué alterarse el sistema de relaciones entre
los dioses y los hombres. Sólo se tenía que atinnar la práctica tradicional de los
mismos en base a los dictámenes del inos maiorum, y aferrándose a ellos,
consolidar su participación para no desajustar las relaciones de los dioses con los
hombres.
estudio del mos maion¿m como institución definida por su inalterabilidad pero sometida
a las transformaciones derivadas de la coyuntura histórica de cada época (VALENCIA
1991, pp, 29 ss.). Cf MESLIN 1978, Pp. 25-27. De hecho, el mas maiorum, pese a ser
una continua reivindicación de la clase dirigente de Roma, en base a la cual se aceptaba o
rechazaba moralmente determinadas acciones, era, al mismo tiempo, manejado
continuamente por aquélla para adecuarlo a las necesidades de su discurso. En ello eran
maestros oradores de la tafla de Cicerón.
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* *
Como consecuencia del estudio de estas cuatro evidencias, que datan
unánimemente de la coyuntura de los siglos Hl y II a.C. -la necesidad de integrar
a los esclavos, el surgimiento de la consciencia de grupo jurídico, la aparición de
una estratificación social en el seno de la esclavLtud y la aparición de las leyendas
que justificaban la participación de los esclavos en las fiestas del calendario-, nos
resulta imposible datar la participación servil en estas fiestas con anterioridad a la
fecha que proponemos. Sabemos que la esclavitud aparece atestiguada por la Ley
de las XII Tablas, y que en fecha similar a la de su datación, mediados del siglo
V a.C., se fijó el calendario. Pero este hecho, no implica que el contacto entre
ambos elementos -esclavos y calendario- deja datarse en un momento tan
temprano, dado que a mediados del siglo y a.C. aún no se habían dado las
premisas necesarias para su conexión: todavía no había aparecido una necesidad
de integración, ni un verdadero sistema esclavista que generase una consciencia
colectiva de grupo jurídico, ni una estratificazión social de la esclavitud que
pudiese ser aprovechada para contrarrestar la consciencia de grupo, ni tan
siquiera una perspectiva lo suficientemente antigua como para evitar que en
época helénica surgiesen leyendas con que justificarla, elementos todos que sí se
dan a partir de la época que proponemos.
La difusión de la participación de los escLavos en las fiestas del calendario
romano se estableció sobre unos cultos de caracter antiguo, pero en una fecha,
como poco, posterior a la difusión del fenómeno esclavista en el siglo III a.C. Su
objetivo, como decíamos, respondía a la necesidad de hacer ftente a unos
problemas de integración jurídica surgidos, en irimer lugar, como consecuencia
de la multiplicación desbordante de su número con respecto al de la población
libren, y en segundo lugar, como consecuencia de la estratificación social que
había sufrido la esclavitud a partir de esa fecha.
23 La multiplicación de su número con respecto a la población libre afectaba tanto a
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La participación de los esclavos en las diferentes fiestas del calendario
romano no surgió establecida, de forma unilaria y compacta, en el mismo
momento. Esta, como veremos cuando hagarros el análisis individual de las
fiestas, apareció en diferentes períodos y cono consecuencia de un proceso
vinculado a la propia historia de Roma. Tampoco tuvo una difusión explosiva,
sino que, como consecuencia de este largo proceso, nació de una forma suave,
aunque pronto apareció sometida a un rápido crecimiento. Finalmente, los
diferentes aspectos de su participación no sur~ieron establecidas de una forma
específica, permaneciendo inalterables con el paso del tiempo, sino que sufrieron
una evolución individual. Este hecho queda constatado con el estudio de las
fuentes24.
su proporción, como a las cifras globales.
24 Volvemos a hacer referencia al estudio de PEREZ DURA 1973, Pp. 225-226.
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5.2 Estudio cronológico comparado
.
Tomando como referencia la cronología de nuestras frentes, las primeras
fiestas del calendario en las que tenemos atestiguada la participación de los
esclavos son las Saturnalia y las Compitaba. C alón, convertido en el testimonio
más antiguo que nos permite datar su intervención en alguna fiesta, nos dice en
su tratado De agriculturi5 que para celebrar ambas dos, ofrecía a sus propios
esclavos una doble ración de vino. Continuando con el análisis cronológico de las
fuentes, el siguiente testimonio concreto que tenemos acerca de su participación
en otras fiestas del calendario, data del periodo final de la República, y es
transmitido por Varrón en referencia a la fiesta de Fors Fortuna26, y a las Nonas
27
Caprotinas
Entre los testimonios de Catón y de Varrón, sólo hay alguna mención
inconcreta, de carácter general, -como una de Cicerón28 que analizaremos
después-. Es decir, tiene que pasar casi siglo y medio desde que se nos
testimonia la participación de los esclavos en las celebraciones de las Saturnalia
y Compilaba, para que otro autor nos relate la participación de los esclavos en
las fiestas de Fors Fortuna, y Nonas Caprotinas. En cuanto a la fiesta de Diana, el
primer testimonio que la relaciona con los esclavos es de época augústea29;
Cato.Agr. 57, 1.
26 Var. L. VI, 17.
27 Var. L. VI, 18.
21 Cje. Leg. II, 12.
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fmalmente, la primera mención de la implicación servil en las Matronalia es muy
tardío, y relatado por Macrobio en sus Saturnales30, corresponde a la coyuntura
de los siglos IV y y d.C.
Como hemos dicho, las Compitalia y las Saturnalia son las primeras
fiestas en las que aparece mencionada por las fuentes la participación de los
esclavos31. Si tal y como hemos afirmado, la paiticipación de los esclavos en las
fiestas del calendario romano no puede datarse antes de finales del siglo III a.C.,
y la obra de Catán, autor que nos transmite este dato, corresponde al decenio
comprendido entre el 164 y el 154 a.C.32, cabe pensar su testimonio corresponde
a un autor que en realidad fue contemporáneo al comienzo este fenómeno.
Partiendo de esta premisa, tres reflexic nes nos permiten deducir una
conclusión que nos parece irrefutable: las primeras fiestas del calendario en las
que se dio la participación de los esclavos fueron las Compitalia y las Saturnalia.
la) Las Compitalia y las Scdurnalia constituyeron dos
fiestas que, pudiendo ser relacionadas en su origen con el mundo
agrícola, nos han evidenciado la participación de los esclavos desde
la primera mitad del siglo II a.C. (es decir, poco después de que
surjan las condiciones necesarias para que se de la participación de
los esclavos en las fiestas del calendario :omano).
29 La participación de las esclavos en las Matronalia
debió ser posterior a la de los esclavos en las Saturnalia, dado que
recoge muchos de sus elementos, constituyendo, en cierto modo,
una celebración paralela inspirada en aquélla, aunque desde una
óptica fememna.
29 Cf DionHal. IV, 26; Liv. 1, 45.
Maer. Sat. 1, 12, 7.
31 Cato.Agr. 57, 1.
32 Cf PEÑAPOLO 1986, p. 809.
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33) En la primera mitad del siglo II a.C. todavía no se
había desarrollado en la ciudad un sistema de producción intensiva
basado en la mano de obra servil (tal y como ya había sucedido en
el campo), y por lo tanto, todavía no se había podido desarrollar la
participación de los esclavos en las fiestas de carácter urbano como
las dedicadas a Diana, Fors Fortuna y Nonas Caprotinas.
Del escueto testimonio ofrecido por Catón sobre ambas fiestas, en las que
para celebrarlas, se ofrecía a los esclavos una doble ración de vino, no se puede
deducir una celebración sofisticada, como el que alcanzaron ambas fiestas a
partir del siglo 1 d.C. Pero, efectivamente, su relato permite deducir que
constituyeron las primeras fiestas del calendario en las que ha aparecido
testimoniada la participación servil.
Las festividades de Diana, Fors Fortuna, y Nonas Caprotinas fueron tres
celebraciones de eminente carácter urbano. Teniendo en cuenta que el sistema de
explotación esclavista fue un fenómeno que pasó del campo a la ciudad, parece
un hecho bastante significativo que la mención ~or las fuentes, de su implicación
en las fiestas de carácter urbano, se retrasase en comparación con el relato de su
intervención en las fiestas de carácter rural. E;te retraso no fue fortuito, y se
debió, fundamentalmente, al tardío desarrollo en la ciudad del fenómeno de
producción esclavista. Desde luego que cuandc Varrón y los autores de época
augústea nos ofrecen datos evidentes que demuestran la participación de los
esclavos en las fiestas urbanas, ya hacía tiempo que participaban en ellas. Pero
tenemos suficientes motivos para pensar que, para datar este fenómeno no
podemos retrasar mucho su cronología.
Si tenemos la coyuntura de los siglos III y II a.C. como fecha post quem
del inicio de la participación de los esclavos en todas las fiestas del calendario
romano33, la fecha ante quem debe ser individualizada para cada una de ellas34,
Cf Liv. XXII, 1, 19.
La participación de los esclavos en cada una de estas fiestas, respondió a una
serie de motivos intrínsecos e individuales que coMieron a este fenómeno diferentes
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dado que la divergencia de los testimonios ocur a el abanico del siglo y medio
comprendido entre los testimonios de Catón y de los autores de época augústea.
Es evidente que, para que cada uno de estos autores lo hubiese testificado, tenia
que basarse en una tradición existente. Por Dílo, podemos afinnar que la
participación de los esclavos en las Compitalia ~ Saturnalia, debió constituir un
fenómeno que se comenzó a dar a fmales del siglo III a.C., puesto que las fechas
ante quem y post quem coinciden.
Hemos de ser más cautelosos para fechar el momento de su participación
en las fiestas de carácter específicamente urbano como las de Diana, Fors
Fortuna, y Nonas Caprotinas, fiestas en las que nos vemos obligados a trazar un
semicírculo que va desde mediados del siglo II a.C. (fecha de la aparición del
sistema esclavista en la ciudad), hasta el periodo de crisis de la República,
(momento en el que se datan los testimonios que aos hablan de ellas). Por último,
la tardía datación de los testimonios de la partkipación de los esclavos en las
Matronalia nos va a obligar a hacer un estudio específico de este caso; pero a
priori, podemos decir que es posterior a la part cipación de los esclavos en las
Saturnalia.
Parece lógico pensar que en el mundo rural, y durante la transición de los
siglos III y II a.C., la religión escapase más de las directrices del Estado, que la
establecida en el mundo urbano de mediados del siglo II a.C. En cierto modo,
puede pensarse por ello, que la participación de los esclavos en las fiestas del
ámbito rural, habría surgido de una forma más espontánea que en las de ámbito
urbano. En la ciudad, su participación necesitó, si no un proceso de asimilación,
si al menos un periodo de adecuación a las esta chiras religiosas que ordenaban
la ciudad. Este proceso de adecuación, se vio favorecido por un fenómeno sin
precedentes que alteró por completo la situación de los esclavos, y que supuso la
cronologías. Ello, como hemos visto, resulta evidente a partir del análisis extensivo de su
mención en las fluentes. Por otra parte, cuando analicemos individualmente los datos que
tenemos de cada fiesta -labor que va a ocupar el núcleo de nuestro trabajo-, veremos
que, en cada una de ellas, el carácter de la participación de los esclavos no resistió
inalterable el paso del tiempo, sino que se vio modelado por la aparición de nuevos
detalles.
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existencia de un antes y un después en su relación con las tres colectividades
orgánicas: las Guerras Serviles, desarrolladas a ciballo entre los siglos II y 1 a.C.,
coincidiendo con la implicación servil en las fiestas urbanas. Este fenómeno
propició, la aceptación de los esclavos en el último peldaño del sistema jurídico
romano, y como consecuencia de ello, permitió al Estado dar validez jurídica a su
participación en estas fiestas.
Sólo a partir de la ruptura que supusieroa las Guerras Serviles, podemos
entender el hecho de que Catón35 recordase que, durante los días de fiesta -per
ferias-, los esclavos tenían una serie de obligaciones que cumplir, como arreglar
el camino público, desbrozar, arreglar el jardín, realizar las labores domésticas
etc., y que un siglo después, pasados estos acontecunientos, Cicerón mostrase
como pretexto religioso el descanso de los esclavos en las obras y trabalos,
durante la celebración de los días de fiesta:
“Luego viene la observancia de los días de fiesta, que
implica, para las personas libre~; el descanso de pleitos y
“36
cuestiones; para los esclavos el de as obras y trabajos
La posible paradoja suscitada por los testimonios de Catón y de Cicerón,
podría ser resuelta, a simple vista, si nos atenernos al estudio de la petas. Corno
la petas de los esclavos estaba vinculada, dr!ecta y exclusivamente, con la
relación que mantenían con sus amos respectivos37, se debe entender que el
elemento fundamental que regulaba su participación en las fiestas del calendario
Obligaciones recordadas por Catán en su tratado de agricultura: Per ferias
pata/sse fossas veteres tergerí, y/am publ/cwn majz/r¿ vepres recendí, hortum fodirí,
pratum purgan, virgas Viflcini, spiflas eruncani, exp2nsi far, munditiasfieni. (Cato Agr.
2,4).
36 Cic, Leg. II, 12.
Los esclavos no sólo desarrollaban una conducta pía cuando observaban
escrupulosamente las fiestas en las que participaban, sino sobre todo, tal y como cabe
deducir de la lectura de M. Eliade y de O. Dumézil (ELIADE 1978, p. 123. DTJMEZ]L
1987, Pp. 145-146), cuando se adecuaban con respeto a las relaciones naturales
-ordenadas conforme a la norma- mantenidas con su señor.
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seda, exclusivamente, la propia voluntad de sus dueños. Partiendo de esta idea, la
contradicción expresada por ambos pasajes se podría interpretar como la
expresión de la voluntad de dos patresfamilias con caracteres diferentes38: la del
conservador Catón, y la de Cicerón, representante del horno novus, también
conservador, pero influenciado por determinadas ideas del estoicismo39. Sin
embargo, ahondando en el estudio de las circunstancias que separaban a ambos
autores, podemos ver que la raíz de ambas afmnaziones es mucho más profunda.
Entre las reflexiones de ambos latifundistas mediaba algo más que la
simple subjetividad de dos propietarios. Fundamentalmente, existía un siglo de
diferencia, periodo en el que se produjeron cambios significativos en el sistema
de producción, en la concepción de la esclavitud, así como en la concepción de
las fiestas en las que participaban los esclavos. Desde mediados del siglo II a.C.
hasta mediados del siglo 1 a.C., se había pasado del auge de la República a su
crisis, de una incipiente solución a la crisis agraria40 a una agricultura boyante, de
la escasa existencia de una esclavitud urbana a su transformación en un sector
importante de la población, de un sistema de producción basado en la explotación
de los captivi a un aumento proporcional de los vernae, y de una esclavitud, que
constituía un estamento jurídico con características sociales homogéneas a otro
caracterizado por su amplia estratificación social.
La dureza del trato a los esclavos, plasmada en las obras de Catón y de su
contemporáneo ~ se vio mediatizada por un cambio en dicha actitud,
desarrollado a partir de la siguiente generación, en plena época de los Gracos,
A simple vista, la contradicción que supone la lectura de ambos testimonios,
podria intentar resolverse afirmando que sus postu-as, son antes normas de carácter
genérico que imperativos absolutos.
G. Tozzi estudia el estoicismo de Cicerón, y busca en los griegos Panecio y
Posidonio, los precedentes de constante preocupació.a -típicamente estoica- por lo útil y
lo ético, temas que aparecen profUndamente marcados en De officis (TOZZI 1968, PP.
245 ss.). Cf Sen. Ben. 3, 20.
La solución a la crisis agraria pasaba por la introducción de los esclavos como
mano de obra.
En su obra dedicada a las Guerras Serviles, K.R. Bradley da testimonio de la
dureza que empleaban los amos con sus esclavos (BRA.DLEY 1989, p. 27).
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como consecuencia, quizás, de la llegada de doctos griegos que eran utilizados
como preceptores de aristócratas romanos42. Esta nueva concepción será
heredada por la generación de Cicerón, hecho que aparece reflejado en sus
escritos.
De Catón a Cicerón se había pasado de un sistema esclavista, basado en la
singularidad social de los esclavos, (con apenas distinciones entre el villicus y el
resto del conjunto), a otro basado en la pluralidad de situaciones sociales en las
que podían vivir. Pero sobre todo, en el periodo que media entre ambos autores,
es decir, entre los siglos H y 1 a.C., la República había pasado por una situación
inolvidable, como fue la provocada por los enfrentamientos armados con un
sector de su población, sobre el que se creía con poder para ejercer un dominio
despótico.
Tras las Guerras Serviles, el Estado se debió replantear inconscientemente
la situación jurídica de los esclavos. Prueba dc ello es el contraste entre las
afirmaciones de Catón y de Cicerón, herederos de las distintas mentalidades
esclavistas desarrolladas en las diferentes sociedades en las que ambos vivieron.
Para comprender la grieta que supusieron las Gu~rras Serviles, en la concepción
que los romanos tenían de la esclavitud, y su influencia en la participación
religiosa de los esclavos en las fiestas del calendario, vamos a intentar
contextualizar estos acontecimientos en el proceso evolutivo de su mentalidad
jurídico-religiosa43.
En Roma, los movimientos serviles aparecen testimoniados desde el
comienzo del periodo republicano. Dionisio d~ Halicarnaso y Zonaras, nos
relatan las sublevaciones del 501 a.CY y del 50) a.C.45. Floro, Orosio, Livio y
42 Pérez Durá analiza las consecuencias sociojurídicas que implicó la adopción de
esclavos griegos como preceptores de sus familias (I’EREZ DURA 1973, p. 226). Cf
BRADLEY 1989, Pp. 32-40.
La amplia bibliografla sobre las Guerras Serviles, posterior al 1900, aparece
sintetizada en el magnifico estudio de J. Vogt y N Brockmeyer acerca de la bibliografla
existente sobre la esclavitud en la Antiguedad (VOGT y BROCKMEYER 1971, Pp.
149-157).
DionHal. V, 50, 1.
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Dionisio de Halicarnaso detallan la revuelta de Apio Herdonio4~ y sus esclavos en
el 460 aCÁ7. Livio y Dionisio narran la conjura de esclavos del 419 a.C.48 Orosio
y Zonaras nos narran otra rebelión de esclavos en el 259 a.C.49. Livio y el propio
Zonaras nos ofrecen la noticia de que, en el 217 a.C., habían sido ajusticiados en
el Campo de Marte veinticinco esclavos que se habían conjurado50. En el 198
a.C., según relatan de nuevo Livio y Zonaras, estalló una revuelta en Setia
provocada por libres y esclavos provenientes dc Africa51. En el 196 a.C., tal y
como informa Livio, el pretor peregrino M. Acilio Glabrión debió entablar un
combate regular con los esclavos para sofocar otra rebelión en Etruria52. Y el
mismo Livio, relata la famosa revuelta de pastores de Apulia del 185 a.C.’3, que
constituyó el último movimiento servil que tuvo lugar en Roma, con anterioridad
a las grandes Guerras de Sicilia y a la revuelta de Espartaco.
Todos los movimientos serviles que tuvieron lugar con anterioridad a las
grandes Guerras, han sido estudiados por la espléndida monografia de M.
Capozza. Quizás podemos discrepar de ella en detenninados aspectos, pero su
obra tiene el valor de adjuntar un exhaustivo estudio de las fuentes, muy útil para
realizar el presente trabajo. De su lectura, hemos podido deducir tres razones
para suponer que dichas revueltas apenas influyeron en la mentalidad
jurídico-religiosa de Roma.
la) La primera se debe a que la mayoría de dichos
movimientos no fueron más que acto:; individuales, de carácter
aislado’4, y que no afectaron en absoluto a la estabilidad de Roma.
DionHal. Y, 52, 1 ss. yZonar. VII, 13, 11.
Acerca del intento revolucionario de este personaje, cabe destacar el artículo
escrito por J. Martinez-Pinna (MARTINEZ-PINNA [987,Pp 87-95).
Flor. II, 7, 2, Oros. II, 12, 5, Liv. III, 15 ss. y DionHal., IX, 17, 1.
Liv. IV, 45, 1-2; DionHal. XII, frg. 6,6.
Oros., IV, 7, 12 y Zonar. VIII, 11, 8-9.
Liv. XXII, 33, l-2yZonar. IX, 1,1.
51 Liv. XXXII, 26, 4-18 y Zonar. IX, 16, 6.
52 Liv.XXXIII,36,1-3.
Liv. XXXD(, 29, 8-9 y Liv. XIXXIX, 41, 6-7.
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Las revueltas del 501 a.C., 500 a.C., 419 a.C., 217 a.C., fueron
sofocadas fulininantemente, y fmalizaron con la captura o
crucifixión de los sediciosos. Por otra parte, el objetivo de la
revuelta del 259 a.C., era la fuga de tres mil esclavos, aprovechando
la debilidad de una Roma sometida al desgaste de la 1 Guerra
Púnica. Las revueltas del 198 a.C., 196 ~.C.y 185 a.C., producidas
lejos de Roma (en Setia, Etruria y en Apulia) tampoco afectaron a
la estabilidad de Roma por su lejania.
29 La segunda razón por la que esi as revueltas no afectaron al
orden sociojurídico o religioso, se debió a que no todos estos
movimientos fueron estrictamente revueltas serviles. En dos de
ellas, concretamente en el del 460 a.C. y en el del 198 a.C. los
esclavos intervinieron en segundo término, bien bajo las órdenes de
su amo, bien a la sombra de unos prisianeros de guerra de origen
noble, y oriundos de su mismo territorio -Africa-. Y la del 460 a.C.,
más que una revuelta de esclavos, constituyó en realidad un
amotinamiento de un noble de origen sabino, Apio Herdonio”,
apoyado por sus esclavos; esta sublevación es calificada por M.
Capozza, en base al relato de Dionisio de Halicarnaso, como:
un atto brigantesco di un ncco
Sabino che assoldata una band~i di clienti e servi, cioé
un esercito personale, fa una sortita improvvisa,
occupa la rocca della cittá e proclamandosi difensore
dei poyen, degli schiavi e degli esuli, fidando nelle
discordie intestine, si assume ¡1 compito di mutare il
si 56regiine vigente in Roma
Cf UTCENKO, 1986, p. 148. CAPOZZA 1966.
MART1INEZ-PIINNA 1987, Pp 87-95.
56 CAPOZZA. 1966, p. 62.
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Lo mismo cabe decir del tumulto que tuvo lugar en el 198
a.C., que tampoco puede calificarse estrictamente como una
revuelta servil, pese a que en ella se vieron implicados un buen
número de esclavos. Este episodio, en realidad, debe entenderse
como una revuelta promovida por ] os rehenes cartagineses,
pertenecientes a familias nobles que estajan en poder de Roma tras
la II Guerra Pánica, que fue aprovechada los esclavos de origen
africano para sublevarse’7. Ambas sediciones no pudieron ser nunca
consideradas por los romanos como revueltas de esclavos.
3A) Y la tercera causa que nos permite pensar que estas
revueltas apenas influyeron en la mentalidad jurídico-religiosa de
Roma, deriva del hecho de que alguno <le estos relatos, realizados
por analistas e historiadores, parece más un relato literario que una
narración histórica. Según afirma M. Ca~ozza’8, en la crónica de las
conjuras del 501 a.C., del 500 a.C y 419 a.C., se repiten
determinados modelos narrativos‘t
A diferencia de los conflictos que acabamos de analizar, en los tres
grandes movimientos serviles que tuvieron lugar entre el 136 a.C. y el 71 a.C., el
CAPOZZA 1966, Pp. 103-104.
Como apunta O. Dumont (DUMONT 1987, Pp. 168-169), los estudios de M.
Capozza y de W. Hobben (CAPOZZA 1966 y HORREN 1978) tienen el valor de haber
distinguido las grandes Guerras Serviles de Sicilia y la de Espartaco de anteriores
rebeliones en las que también habian intervenido esclavos.
Según M. Capozza, esta copia de modelos llega en algunos momentos parecer
una nieta adaptación del modelo de la conjura de Catilina (CAPOZZA 1966, pp. 30-35 y
69-70). Pero pese a ello, defiende que no son meras invenciones que deban ser
rechazadas históricamente dado que aparecen inscritas en un marco histórico innegable
(CAPOZZA 1966, Pp. 30-35 y 75). En este aspecto rechazamos su tesis en la forma, no
en el fondo, dado que el hecho de que determinados relatos aparezcan insertados en un
marco histórico incuestionable, no implica su veracidad.
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número de esclavos implicados fue mucho mayo:. Ello respondía a dos motivos
evidentes: en primer lugar, porque sucedieron en un momento en que la
economia de Roma se sustentaba casi excEsivamente en su explotación
60
mtensiva ; y en segundo lugar porque derivado del sistema de explotación de los
mismos, ya había surgido una conciencia de grupo a la que daban cohesión unas
mismas condiciones jurídicas. Por eso las grandes Guerras Serviles de Sicilia y
de Espartaco, influyeron como ninguna otra anteE lo había hecho en la estructura
sociojurídica de Roma, generando una serie de cambios que aquéllas no llegaron
ni a suscitar.
En los conflictos que tuvieron lugar en la coyuntura de los siglos II y 1
no se dio una ideología revolucionaria aglutinante6t. La unión de los
esclavos en estos hechos no se estableció a partir de una doctrina social que
exigiera la supresión de la esclavitud62; mucho menos se debió a una lucha de
clases, tal y como propusieron determinados aubres marxistas encabezados por
E.M. Staerman63. Tal y como afirma J. Vogi; su unión se originó por la
conjunción de un número de causas diferentes64. Entre los múltiples factores que
intervinieron en su cohesión65, el más importante fue el de la toma de consciencia
de una condición jurídica común. Vinculados por una situación infrahumana y
excesivamente cruel, tal y como afirma Y. Thebert, no les quedaba otra salida
que la revuelta66.
60 Si nos atenemos a los recuentos realizados por historiadores contemporáneos
como A. Beloch, P. Brunt, 1. Frank, M. Finley, K. ]-Iopkins o M. Corbier, su número,
tanto global como proporcional con respecto al de .a población libre, es muy elevado
(Cf BELOCH 1886, p. 507. BRUNT 1971 p. 124. FRANK 1933, 1, p. 135. FINLEY
1982, Pp. 170 ss. HOPKINS 1981, Pp. 19 y 130. COILBIER 1982, p. 110).
61 ALFOLDY 1984, p. 98.
62 VOGT 1969, Pp. 7 y 40. FIINLEY 1979, p. 97. ALFÓLDY 1984, p. 98.
63 STAERMAN 1979, p. 179.
VOGT 1969, pp. 7 y 40.
65 Los factores específicos que intervinieron en cada una de las revueltas serviles
son ampliamente analizados por Dumont en DIJMONT 1987, pp. 241 ss.
THEBERT 1985, p. 162.
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Sin una ideología clara -que hubiera propiciado la desunión entre los
diferentes grupos sociales que componían la esclavitud-, y con el único objetivo
de conseguir la libertad a partir de su unión -propiciada por la adquisición de
consciencia de grupo jurídico-, se multiplicó el número de esclavos implicados
en aquellos hechos. La magnificación de estos sx=cesosllegó hasta el extremo en
que, durante la 1 Quena Servil, Roma se debió enfrentar en Sicilia contra más de
doscientos mil esclavos67; y durante la revuelta de Espartaco, Roma debió dotar
de poderes excepcionales a M. Licinio Craso, para enfrentarse a los más de
ciento veinte mil hombres que componían su ejército68.
Como consecuencia del elevado número ‘le esclavos que participaron en
estos movimientos, también tuvieron que magni[icarse los esfuerzos del Estado
para sofocarlos. La multiplicación de medios y de tiempo empleados en
apagarlos, ocasionó que se aventajase con creces los necesitados en conflictos
anteriores. Coyunturalmente, el tiempo empleado en terminar con ellos fue muy
elevado: cuatro años para acabar con la Primera Guerra Servil (136-132 a.C.),
tres con la Segunda (104-101 a.C.), y dos con la de Espartaco (73-71 a.C.). Sin
embargo, la lectura del libro de Bradley Slavery and Rebellion in ehe roman
world (140-70 B.C.), nos invita a afinnar contrariamente que, globalmente, estos
sucesos tuvieron lugar en un periodo histórico bastante reducido, algo más de
medio siglo, y mucho más si solamente tenemos en cuenta los hechos de Sicilia.
Esta reflexión acerca del tiempo empleado en sofocarlos, nos invita a
pensar que los cambios globales provocados en bs esquemas que una generación
entera tenía acerca de la esclavitud, debieron str lo suficientemente profundos
como para incidir en la transformación de la mentalidad jurídico-religiosa
romana. Y no es de extrañar que, tras la resolución de todos ellos, la huella
global de su paso en la mentalidad esclavista de los romanos fuese muchísimo
más evidente que la dejada por movimientos anteriores, sin apenas secuelas
67 Estos esclavos formaron un verdadero re[xo de esclavos -Nueva Siria-, el
primero de la historia, en el que su líder, el esclavo de origen sirio llamado Euno, había
sido proclamado rey con el título de Antioco.
68 UTCENKO 1986, p. 154.
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manifiestas. El libro de Bradley, también nos invita a reflexionar sobre la
especificidad de estos hechos, sin precedentes en ningún acontecimiento de la
historia social de Roma, ni tan siquiera en las luchas sociales.
Este conjunto de reflexiones, acerca de: los cambios jurídico-religiosos
acontecidos como consecuencia de estos conflictos, nos permite pensar que las
soluciones y las consecuencias de las mismas serían de igual forma originales, y
sin paralelo. Dichas soluciones se acercarían incluso al terreno de lo religioso, tal
y como apuntábamos cuando contrastábamos las afinnaciones de Catón y
Cicerón, relativas a la participación de los esclavos en las fiestas.
En este sentido, resulta bastante significativo constatar un aspecto que
quizás indique la predisposición de los esclavos a implicarse en la celebración de
algunas fiestas oficiales de la religión romana. Este hecho radica en su profundo
ideario religioso, constatado por J. Vogt al considerar el número de divinidades
con las que pudieron haber mantenido algún tipo de vinculación, en los primeros
momentos de instauración del sistema de esclavitud intensiva:
“Diverse divinitá erao in particolare relazione con gli
schiavi: prima di tutto la divinitá della terra, poi i Larí e
Silvano69, ma anche Artemide e Diana; Zeus Eleuterio
originariamente il dio dei liberi, si é avvicinato agli schiavi nel
periodo ellenistico, e con lui anche Iuppiter Liber [...] Baal fa
splendere la sua luce in egual modo su tutti gli uomini ed é u
custode della giustizia [...] 11 dio solare nell’antico Oriente
semita e arrivatto quando la religione sínana nel periodo
ellenistico, per meno dei comer:ianti e degli schiavi venne
estesa verso occidente, dominava in essa il Dio Hadad Baalbek,
nel mondo greco-romano considerato con gli attributi del Dio
solare e in occidente chiamato Iuppiter Heliopolitanus” 70•
69 Acerca del culto a Silvano cabe destacar la nionografia que P.F. Dorcey dedica a
esta divinidad (DORCEY 1992).
70 VOGT 1969, pp. 81-82.
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Como expresión religiosa, su predisposicón a participar en las fiestas del
calendario pudo tener el precedente más inmediato en los esclavos de Sicilia, isla
donde la esclavitud era un fenómeno previo a la dominación romana. Es de
suponer, tal y como hace el propio J. Vogt, que los esclavos de los romanos,
como antes los de los griegos y cartagineses, hubiesen entrado en contacto, en un
periodo bastante antiguo, con todas las divinidades relacionadas en el pasaje que
acabamos de transcribir. Este hecho, aparecía propiciado por el carácter salvífico
de algunas divinidades orientales establecidas en Sicilia, en cuyos cultos, los
esclavos encontraban el horizonte de libertad que su status jurídico no les
permitía alcanzar.
La hipótesis que hemos establecido acerca del precedente de su
intervención en las fiestas del calendario, cobra más fuerza si tenemos en cuenta
la interesante relación de los esclavos sublevad 25 en Sicilia y sur de Italia, con
determinadas divinidades orientales. La relaciór entre los esclavos sublevados y
dichas divinidades, constituye un hecho evidenciado por las frentes literarias, y
aceptado por autores como F. Bómer”, F. Dun,ont72 y K. Bradley’3. Entre ellas
destacan Atargatis, también llamada la diosa 5 ña de Hierápolis -Dea Syria-’4,
Dióniso”, y la Deméter de Erma -ciudad siciliana de donde residía Euno-76.
Otras divinidades, como los Pálices”, también fueron relacionadas por las
fuentes en estos acontecimientos; así, nos dice Diodoro Sículo, que unos esclavos
71 BOMIER 1981, pp. 97 ss.
72 DUMONT 1987, PP. 261-267.
BRADLEY 1989, pp. 57-58. TURCAiN 1989, Pp. 132-141.
R. Turcan ha analizado la relación de esta diosa con las revueltas (TIJRCAiN
1989, Pp. 132-141). A este hecho también alude 3. Montero en su reciente artículo
dedicado a la implicación de los esclavos romanos en la adivinación (MONTERO 1995,
p. 144).
Dióniso constituye la divinidad a la que M. Capozza había relacionado con la
revuelta de esclavos del 185 a.C. en Apulia, por coincidir con el conflicto de las
Bacanales (CAPOZZA 1966).
76 Cicerón nos ofrece la noticia del culto de Euno a la Deméter de Enna (Cic.
2Verr., IV, 111-112).
VOGT 1969, p. 84.
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recibieron asilo en el templo de los Pálices78 y que Salvio les consagró un manto
púrpurat Euno tomó juramentos entre los participantes en su revuelta y realizó
sacrificios antes de que estos asesinasen a sus dueños80, suceso que garantizaba la
sanción religiosa de su revuelta y que resalta la relación de estos acontecimientos
con el fenómeno religioso. También durante la revuelta de Espartaco, la relación
de su líder con el dios Sabacio fue lo suficientemente significativa como para
servir de precedente directo a la implicación de los esclavos en la religión81. A su
vez, las fuentes asimilaron ocasionalmente a Sabacio con Dióniso, di~dad que
como vimos, había aparecido relacionada previamente a hechos de carácter
similar. Tal es el caso de Plutarco, quien califica a la compañera de Espartaco
como “sometida a los trances de los misterios dionisiacos”82, En este sentido,
también es destacable la capacidad mántica de los líderes de estas revueltas
-Euno83, Salvio, Atenión84, y la compañera de Espartaco85-, bien a través de las
vísceras de los animales, bien a través de los asrns86.
Sin detenemos en el desarrollo de los acontecimientos fácticos inspirados
por las fuentes87, vemos que gran parte de la liistoriogralia contemporánea se
Diod. XI, 89.
Diod. XXXVI, 3, 3.
SO BRADLEY 1989, p. 58.
Tal y como nos informa Plutarco (Plut. Cras. 8, 4. Cf DUMONT 1987, p. 288.
THEBERT 1985, p. 162), Espartaco era considerado por sus seguidores un protegido
del dios, dado que su compañera era sacerdotisa del mismo (BRUHL 1953, p. 107.
VOGT 1969, p. 84. DUMEZIL 1987, p. 179. DUItvIONT 1987, Pp. 188, 263-264, 288).
Cf MONTERO 1995, p. 145.
12 Plut. Cras. 8, 4.
Flor. II, 7, 7,
Diod. XXXVI, 5, 1-3. Cf Diod. XXXVI, 4,4. Diod. XXXVI, 2,5.
Plut. Cras. 8, 4,
Cf MONTERO 1995, p. 144-145.
La fUente principal sobre las Guerras Serviles de Sicilia es Diodoro de Sicilia,
pero también destaca por la extensión con que las trita Dion Cassio, Otros autores que
tratan el tema en menor medida son Val.Max 2, 7, 3; 2, 7, 9; 6, 9, 8; Frontin. Strat. 4, 1,
26; Strab. VI, 2, 6; Jul.Obseq. 27, 86; Sil. Ital. 14, 270; Flor. 2, 7, 1-8; 2, 7, 9-12; Oros.
5, 6, 3-6; 5, 9, 4-8. Sobre la revuelta de Espartaco destacan las citas de Plut. Cras. 8-11,
App. B.C., 1, 539-559, y Sal. Hist., 3, fr. 90-106, junto a unas pocas citas en las que
apenas se mencionan los sucesos: la del contemporáneo Cic. 2Verr 5, 164, y las de los
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decanta por afirmar que la religión estuvo en el fondo de las revueltas. Tal y
como afirma J. Vogt, el desarrollo de los cultos orientales entre la población
esclava se debió al hecho de que no les excluiaa en la misma medida en que lo
hacía el derecho, por lo que constituían un bastión de libertad en el que
apoyarse88. Partiendo del fuerte arraigo de los cultos orientales en la población
esclava de Sicilia89, y del papel desempeñado por las divinidades de origen
oriental en las insurrecciones, J. Vogff es el autor que más fuertemente ha
insistido en las motivaciones religiosas de estos acontecimientos:
“Per mezzo suo e del suo profeta Enno [profeta de
Atargatis], la prima rivolta assunLe fm da principio quasi II
carattere di una guerra religiosa. Luno, il mago e taumaturgo,
dietro ispirazione degli dei predisse il futuro dapprñna sulla
base dei sogni e poi delle apparizi oni, ed annunció infme che
gli era apparsata la dea Sira e gli aveva promesso il regno” ~.
Profundizando en las causas religiosas de Primera Guerra Servil, y en la
promesa del reino que Euno recibió de Atargatis, J. Vogt destacó en su estudio el
compiladores, Flor. 2, 8, 1-14, Oros. 5, 24 y Eutrop. 6, 7, 20. Todos estos
acontecimientos han sido analizados por Z. Yavetz en su Slaves <md slavety in aneient
Rome, quien dedicando un capitulo a cada revuelta, ti ata el conjunto de revueltas de este
periodo (YAVETZ 1988, Pp. 15-114), y por G. Siampacchia en La tradizione della
Guerra di Spartaco da Sallustio a Orosio, centrada exclusivamente en la revuelta de este
personaje. Este último libro, constituye un detallado resumen de los acontecimientos
apoyado en un minucioso estudio de las fUentes, pero carece, en nuestra opinión, de una
mayor proflmdización histórica en los acontecimientos detallados (STAMPACCHIA
1976). La bibliografia existente sobre Espartaco y sobre el movimiento que éste propulsó
es desbordante. Lógicamente, una de las escuelas que más se ha preocupado por este
personaje es la soviética. Desde estas lineas queremos destacar el artículo que S.L.
Utcenko ha dedicado al análisis que la historiografia soviética ha realizado sobre este
personaje (UTCENKO 1986).
VOGT 1969, p. 83.
Cf DUMONT 1987, p. 261.
VOGT 1969, p. 86.
91 VOGT 1969, p. 86. Cf Diod. XXXIV, 2, 5-7.
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análisis de la posible influencia de la revuelta de los Macabeos en la 1 Quena
Servil92. P. Green ha profundizado en la tesis de Vogt acerca de las motivaciones
religiosas de Euno, afinnando que los judíos expulsados de Roma en el 139
a.C.9’ debieron refugiarse en Sicilia94. De ahí, continúa el propio autor, que Euno
hablase de su futuro reino, en los mismos términos que Jesús evocaba el reino de
Dios95. Otros autores como Bómer, Gallini y Salles, también se han interesado
sobre los aspectos religiosos de las revueltas serv~ les~.
Bómer quitó importancia a la caracterización religiosa de estas revueltas,
confiriendo el protagonismo de las mismas a sus líderes, dotados de una gran
personalidad carismática?7. De hecho, continúa e. propio Bómer, su papel resulta
evidente debido, en primer lugar, a su proximidad con la divinidad, y en segundo
lugar, al hecho de que su relación con las masas tenía lugar a través de la
religión. C. Salles98, en su monografia sobre la revuelta de Espartaco, también
insistió en la prestigio carismático de los líderes, para explicar la dimensión
mistica estas las revueltas.
Sería una apreciación demasiado especulativa el considerar que, en vista
del trasfondo religioso que se aprecia en estos levantamientos, Roma siguió una
política consciente de apagar cualquier rescoldo de los mismos atrayéndose
religiosamente a los esclavos. De hecho, tras estudiar la predisposición religiosa
de los esclavos previa a las revueltas, y analizado el papel que jugó en ellas la
propia religión de los esclavos y la implicación ¿e las divinidades en las mismas,
su participación en las fiestas del calendario romano no debe considerarse la
solución y la consecuencia más directa de estos acontecimientos.
Pese a la influencia de estos precedentes, el proceso que estamos
intentando defender desde estas lineas es mucho más complejo. Su implicación




BOMER 1981, Pp. 84-85. GALLIiM 1970, pp. 127-131.
BÓMER 1981, pp, 99-101.
98 SALLES 1990, p, 61 ss.
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en estas fiestas no fue resultado de un cambio radical y consciente, generado por
la cúpula del Estado, sino de una evolución inconsciente, acaecida en el total de
la sociedad, y vertebrada de abajo a arriba. Un proceso de abajo a arriba que debe
ser entendido en su justa medida, es decir, no corno una imposición del conjunto
de la ciudadanía, sino como el reflejo directo del cambio de mentalidad esclavista
aparecido en los grandes propietarios.
Desde la crisis agrícola de los siglos III y II a.C., los esclavos se habían
convertido en la mano de obra fimdainental de la; grandes propiedades agrícolas
que, estaban en manos de la clase senatorial, regidora de los destinos de Roma.
Teniendo en cuenta que Sicilia, y en general el sur de Italia, constituía xmo de los
puntos donde mayores intereses económicos tenía la oligarquía romanan, no es
de extrañar que, ante las actitudes de rebeldía protagonizados por los esclavos en
dichos territorios, los gobernantes, al tiempo latifundistas, sintiesen la necesidad
de integrarlos en el ordenamiento jurídico (y sobre todo de hacer que se sintieran
integrados), para poder seguir manteniendo el status privilegiado derivado de la
explotación de los mismos.
Parece evidente que tras cada revuelta, ~;eproducía una mejora en las
condiciones de vida de los esclavos. Así, tal y conto afirma Diodoro100 y confmna
la historiografia contemporánea’01, la chispa que hizo estallar la Primera Guerra
Servil derivó de los malos tratos, propiciados a los esclavos por unos amos
desmesuradamente crueles. Sin embargo, en la Segunda Guerra Servil, el deseo
de librarse de los malos tratos había sido sustituido por el llano deseo de obtener
la libertad102, hecho que testimonia que su situación debía haber cambiado en este
Tal y como afirma F. Pina Polo, el sur de Italia y Sicilia fUeron las regiones donde
se practicó con más fUerza el latiffindismo intensivo basado en la explotación de esclavos
(PIINA POLO 1987, p. 169). Cabe recordar que en ese periodo las isla era considerada el
granero de Italia y la región clásica del latifúndismo (UTCENKO, 1986, p. 148).
Diod. XXiXFV, 2, 1 y XXXIV, 2, 27.
Cf ALFOLDY 1984, p. 98. UTCENKO 1986, p. 149. DUMONT 1987, Pp. 228
y 244-245.
102 Intención explicada por Dumont y Bradley en sus obras (DUMONT 1987, Pp.
248ss yBRADLEY 1989, p. 81).
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periodo, dado que, entre las causas que parecieron propiciaría, la crueldad de los
amos ya no se encontraba en primer término’03
Tal y como afirma Dumont, la revuelta de Espartaco, pese a su mayor
proximidad geográfica con respecto a Roma, nc provocó los mismos cambios en
la mentalidad de los propietarios que las Guerras de Sicilia; ello se debió a que
las transformaciones más importantes -referidas a la inhumanidad del trato-, ya se
habían producido a partir de los hechos anteriores’04. Después de la victoria de
Roma sobre Espartaco, ya era evidente el conjunto de cambios acontecidos en la
mentalidad esclavista de los romanos a lo largo de este proceso105; y así, tal y
como afirma E.M. Staerman, tras estos acontecimientos:
se asistió a una ruptura brutal en la actitud con
respecto a los esclavos y la esclavitud, la nueva generación de
propietarios esclavistas consideró los antiguos métodos de
explotación como inadmisibles y peligrosos, y buscó nuevas
vías para utilizar el trabajo de los e sclavos”’06.
103 Diod. XXVI, 3, 1 ss. y Dio. Cass. tI. 27, 93, 1.
104 DUMONT 1987, Pp. 291-292. Ello ha sidc demostrado por O. Alfbldy, quien
siguiendo la línea propuesta por EM. Staerman, nc observa ningún nuevo movimiento
servil que trate de aprovechar los continuos problemas internos que vive el Estado a
partir del 70 a.C.: Que la situación de los esclavos comenzó a mejorar lentamente a
partir del levantamiento de Espartaco, se puso de manifiesto en el hecho de que en los
últimos cuarenta años de la República, en los que el sistema de dominación romano
estuvo sujeto a continuas conmociones, faltaron las grandes insurrecciones civiles.
Muchos esclavos prefirieron entonces arrimarse a lot; políticos que les prometían libertad
y bienestar [...]. Sin embargo, en esos conflictos no se ventilaba ya una mejora de las
condiciones extremas de los esclavos, sino prioritariamente cuestiones de tipo político,
en las que los no libres eran sólo un medio para un fin” (ALFÓLDY 1984, p. 102).
105 El conjunto de cambios en el status de los esclavos, acontecidos en el periodo
que separaba la 1 Guerra Servil de la Revuelta de Espartaco, fUeron puestos de evidencia
cuando comparábamos los textos de Catón y Cicerán referidos a la participación de los
esclavos en las fiestas.
STAERMAN 1979, p. 212.
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Ante la posibilidad de tener que alterar un sistema de producción basado
en la explotación de esclavos (sistema que producía evidentes beneficios), sólo se
podían establecer dos soluciones: mantener la tiranía incondicional de su trato
(con el consiguiente peligro de nuevas revueltas), o evolucionar, y tratar de
acercarse sutilmente a los miembros de este estrato jurídico. De esta forma, ante
la aparición de problemas novedosos se optó por la adopción de soluciones
novedosas. Los riesgos demostrados por la primera opción, hicieron que la
conclusión a la que llegaron los propietarios de forma individual’07 fuese más o
menos unanime.
La religiosidad de los esclavos era un hecho puesto en evidencia a partir
de estas revueltas, y que sin duda había calado en la consciencia del Estado. En
Roma, había quedado patente el papel que jugaron detenninadas divinidades en
las revueltas: la diosa siria -Atargatis-, Dióniso, La Deméter de Enna, los Palices
y Sabacio’~. Como consecuencia de ello, cabe pensar que alguna de las medidas
sin precedentes que pudieron ser tomadas para integrar a los esclavos -entiéndase
esta expresión no en su sentido literal, sino en referencia a la voluntad de hacer
que los esclavos aceptasen su condición jurídica evitando así nuevos problemas
derivados de la consciencia de la generalización de su descontento-, debió estar
relacionada con la adopción de soluciones religiosas.
La aceptación por parte del Estado, de la participación servil en una sene
específica de fiestas del calendario romano, se debió, sin ninguna duda, a que
con ella, los esclavos estaban aceptando implícitamente su condición jurídica. Si
con anterioridad al 136 a.C., este hecho resultaba más o menos trascendente, a
107 El hecho de que, como consecuencia de estos movimientos, sólo mejorase la
situación social de los esclavos, mientras que su situación juridica apenas se alterase,
demuestra que el origen de dichos cambios no estuvo en el Estado, sino en el ámbito
particular. La mentalidad de los propietarios había cambiado, y ello quedó reflejado a
continuación en la actitud de un Estado, dirigido por los propios latifUndistas, con
respecto a los esclavos.
Cabe descartar de este elenco al dios de los judíos dado que, como propone
Dumont, no existen pruebas para pensar, como hace A Oreen, que los judíos expulsados
de Roma en el 139 a.C. acudieran a Sicilia influyendo entonces en la Guerra Servil
(DUMONT 1987, p. 262).
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partir de este momento se transformó en un eleme~ito claramente beneficioso para
el Estado; en un momento como este, en el que los esclavos habían tomado
consciencia de su situación jurídica global, la ac~ptación de la misma por parte
de los propios esclavos resultaba un acto claramente beneficioso para el
Estado’09. Más aún, si esta aceptación tenía lugar de una forma inconsciente y
sutil, como era a través de esta participación.
El conjunto de cambios en el status de los esclavos, acontecidos en el
periodo que separaba la 1 Guerra Servil de la Revuelta de Espartaco, flieron
puestos de evidencia cuando comparábamos los textos de Catón y Cicerón
referidos a la participación de los esclavos en las fiestas. Sólo a partir de la
ruptura que supusieron los movimientos serviles cue tuvieron lugar entre el 136 y
el 71 a.C., y que supusieron la existencia de un antes y un después en la relación
de los esclavos con las tres colectividades oigánicas, podemos entender la
paradoja suscitada por el hecho de que Catón recordase que, durante los días de
fiesta -per ferias-, los esclavos tenían una serie de obligaciones que cumplir”0,
mientras que un siglo después, pasados estos acontecimientos, Cicerón mostrase
como pretexto religioso el descanso de los esclavos en sus labores durante los
111
días festivos
De la misma forma, sólo podemos entender el inicio de la participación de
los esclavos en fiestas eminentemente urbanas, como las de Diana, Nonas
Caprotinas y Diana, como consecuencia del canvbio, impulsado por las Guerras
Conscientes de que no es una afirmación aceptada por gran parte de la
historiografia contemporánea, parte encabezada por It Fugier (FUGWR 1963, Pp. 172
ss), sería interesante analizar la relación de nuestra propuesta con la etimología de la
palabra religio propuesta por M Kobert (KOBERT 910). Según observaba este autor,
existe una clara relación etimológica entre el sustantivo religio y el verbo religare.
Relación susceptible de ser interpretada, partiendo t.e la hipótesis sugerida en nuestro
trabajo, como el vínculo que favoreció la oficialidad de la participación de los esclavos
en las fiestas. Así, la religio pudo ser el medio con el que religar -religare- a los
esclavos, susceptibles de rebelarse de nuevo, con el Estado. Más aún si afirma que la
relación entre religio/religare es paralela a la existente entre rebellio/rebellare
110 Cato Agr. 2, 4.
Cic. Leg. II, 12
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Serviles, en las relaciones entre amos y esclavos. Estas, vividas mucho más en
comunidad que las agrícolas, y bajo un mayor control de las autoridades políticas
y religiosas, necesitaron, si no un proceso de asirrilación, sí al menos un periodo
de adecuación a las estructuras religiosas que ordenaban la ciudad.
La participación de los esclavos en fiestas urbanas necesitó el impulso que
habían supuesto estos conflictos, y que las Conmitalia y Sawrnalia no habían
necesitado por su desarrollo agrícola, más desligado del control de las
magistraturas, y más posibilitado de un desarrollo espontáneo a partir del impulso
que supuso el cambio en el sistema productivo.
Parece lógico pensar que, la religión en el mundo rural de la coyuntura de
los siglos III y II a.C., habría escapado con más facilidad de las directrices del
Estado, que la que se dio en el mundo urbano de mediados del siglo II a.C. Por
ello, tenemos testimoniada con anterioridad, la celebración por los esclavos de
fiestas de gran arraigo agrícola como las Saturnalia y Compitalia, que su
participación en las fiestas eminentemente urbanas como las de Diana, Nonas
Caprotinas y Diana. En estas tal vez no se hubiese producido nunca, de no
haberse dado un fenómeno sin precedentes como fueron las Guerras Serviles,
capaz de alterar por completo la situación de los esclavos con respecto a las tres
colectividades orgánicas.
6. Análisis d e las
fuentes empleadas
Laparticí~ación de los esclavos en lasfiestas del calendario romano 136
6.1 Fuentes literarias
.
Todas las fiestas que vamos a tratar en el presente trabajo fueron fijadas
en un calendario cuyos rituales han podido ser reconstruidos, en su mayoría,
gracias a las numerosas referencias literarias que acerca de los mismos han
sobrevivido. Pese a los problemas derivados de la propia transmisión de los
textos, la participación de los esclavos en las fiestas del calendario romano es un
tema que nos pennite manejar los suficientes textos como para, ya no sólo tratar
de reconstruir el ideal teórico de dicha participación, sino para ofrecer una
síntesis evolutiva de dicha participación, tanto global, es decir, del conjunto de
las fiestas, como individual, es decir, de cada una de ellas. Junto a la literatura,
también son fuentes importantes para la realización de nuestro trabajo las
derivadas de los hallazgos arqueológicos -como epígrafes, estructuras de
templos, iconografía y monedas- y de la lingúística, que en conjunto nos han
permitido comprender el sentido de dicha participación, y reconstruirla.
La conservación de las frentes literarias ha constituido un factor
determinante para que se haya podido llevar a oabo la presente investigación,
porque de no haber sido por ellas, las fiestas inscritas en grandes letras capitales
en los fastos hubieran permanecido oscuras para nosotros, y los ritos y
celebraciones que encerraban se habrían perdido’. La visión que nos ofrecen
dichas frentes, tal y como afirma R. Schiling, es la de una religión
1 SCHILLING 1979, p. XI.
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esencialmente ritualista que había perdido plenamente su ideología originaria2, y
que se había impregnado por entero de una mitología importada3. La descripción
de este panorama general corresponde, sin lugar a dudas, al que sirve de fondo al
conjunto de frentes que tratan nuestro tema.
El estudio, realizado a partir de la lectura de las fuentes escritas, del
surgimiento de la participación de los esclavos en las fiestas del calendario, nos
ha permitido comprobar que el canino emprendido por muchos de los elementos,
antes de ser fijados por escrito, debió ser parecido. En un principio existirían una
serie de divinidades itálicas que, en un momento no muy preciso, pero datable a
partir del siglo II a.C., recibieron el influjo hel&iico. Fruto de este influjo, que
constituye una de las tesis capitales de O. Dumézil, aparecieron y se
desarrollaron en Roma una serie de leyendas que helenizaron a las divinidades
itálicas, dotándolas de la tradición mítica de la que había carecido la ciudad4, y
2 En este sentido dice J. Bayet que la religión romana, por lo menos en el estado en
que la conocemos, apenas contiene mitos mayores, por lo que los ritos se presentan
desnudos, sin sombra de conmemoración mítica. (BAYET 1984, pp. 55-56). El primero
que hizo hincapié en este tema fUe Dionisio de Halicarnaso, quien se extrañaba
admirativamente ante la ausencia de relatos miticos en Roma (DionHal. II, 18-20). Y si
ha habido un autor que haya tratado el tema del pioceso de desmitificación romana,
enlazándolo con el de historización de mito, este ha sido O. Dumézil en su amplia y
extensa obra. Pero según R. Schilling no existe un único modelo de relaciones entre el
nto y el mito, sino que en su opinión existen tres tipos modelos diferentes: un primero en
que el rito domina hasta el punto de excluir al mito; es entonces cuando se cumplen las
palabras de Bayet. Pero hay otros dos modelos de relación en los que el mito no aparece
excluido. De esta forma tenemos el segundo modelo de relación en el que rito y mito
concuerdan armónicamente en su traducción de un mismo simbolismo religioso (para
ello pone el ejemplo de la fiesta de las Vinalia) y un tercero, opuesto al anterior, en el
que se encuentran en discordancia (poniendo para e]lo el ejemplo del propio culto a
Mater Matuta, caso que trataremos con más profUndidad posteriormente) (SCHILLING
1979,p. 11).
Piensa M. Le Glay, con cierta lógica, a5adimo~; nosotros, que la evolución de la
religión romana siguió las fluctuaciones de las migraciones itálicas y, por supuesto, de la
misma historia de Roma. De esta forma, entre la influencias que afectaron a la misma se
dejan entrever fUndamentalmente tres: en primer lugar las itálicas, en segundo las
etruscas y en tercero las griegas. (LE GLAY 1971, p 21), Acerca del fenómeno de la
helenización de la religión romana resulta interesante la consulta de BEAUJEAU 1955,
pp. 28 ss.
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relacionándolas por un lado, con las que rodeaban al rey Servio Tulio5 y a
Camilo, y por otro con los dos periodos cíclicos de crisis anual -inicio y fmal del
mismo-. Inmerso en este proceso, con el rey Servio Tulio fueron relacionadas
Diana, Fors Fortuna y Mater Matuta y con Camilo se relacionó a Juno Caprotina;
y por otro lado, los lares Compitales y Saturno se relacionaron respectivamente
con el inicio y el fmal del año, los dos periodos ciclicos de crisis anual.
En apartados anteriores dedujimos que la fonnación de estas leyendas no
tuvo por qué coincidir con el inicio de la participación de los esclavos en las
fiestas que estamos tratando, afirmando que hcluso es muy posible que la
aparición de aquellas fuese bastante posterior al 1tnómeno de la participación. Su
formación debió ser impulsada por la necesidad de justificar un cambio en
determinadas conductas religiosas de Roma, en ira momento que coincidía con la
helenización que afectaba tanto a la cultura romana como específicamente a su
religión. Y efectivamente, su difusión acabó siendo el elemento detonante que
acabó justificando, a los ojos de una religión conservadora, dicha participación.
De ello se encargaría, en primer lugar, el cambio de mentalidad propiciado por la
generación posterior a aquella que vivió las Guerras Serviles de Sicilia y la
revuelta de Espartaco, y en segundo lugar, por el hecho de que la consciencia
popular olvidase poco después de su formación, y como consecuencia de este
cambio generacional, esta confusión entre elementos propios e importados,
otorgando a la nueva tradición el valor de mos maiorum.
Gracias a este “olvido” acontecido en el siglo 1 a.C., el Estado estuvo en
condiciones de reconocer la posibilidad de que los esclavos, sobre todo los
urbanos, participasen en dichas fiestas; será a partir de esta fecha cuando
aparezcan la fuentes que atribuyan la participación de los esclavos en estas
Los casos de Artemis-Diana, Tiché-Fortuna, Crono-Saturno y Leucothea-Ino-
Mater Matuta son de los más notables.
Con todo lo dicho hasta aquí, consideramos que se comprenda que no creamos
necesario preguntarnos en nuestro estudio si en xerdad existió dicho rey, porque
cualquier conclusión que se obtuviese al respecto, no interferiría en el proceso que
estamos describiendo. Siempre habría una leyenda que lo pondría en escena con los
caracteres descritos.
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fiestas al hecho de que Servio hubiese nacido esclavo, al valor de la esclava
Tútula, y al hecho de que sus fechas correspon&m a los periodos de final e inicio
de año. Fuentes que reflejan, sin duda, una consciencia popular creada
recientemente, con muchos visos de haber sido impulsada por una tradición de
carácter oral.
Las fuentes literarias que hemos empleado en el desarrollo del presente
trabajo, giran en tomo a tres vértices temático;: el calendario, la religión y la
esclavitud, que como vemos son los tres componentes básicos sobre los que se
desarrolla nuestro trabajo. Por ello, llegado el momento de ofrecer las
características generales de las mismas, hemos creído conveniente ordenarlas en
tomo a dichos aspectos.
Las fuentes que nos han permitido el estudio del calendario son mucho
más concretas que las usadas para el conocimie rito de los aspectos puntuales de
la religión romana y de la esclavitud, y aparece resumida en esta lista de seis
autores: Marrón, Ovidio, las compilaciones de la obra de Verrio Flaco,
Censorino, Ausonio y Macrobio, Marrón fiLe el primer autor que trató
específicamente ciertos aspectos de la religión romana y, en concreto,
determinados aspectos técnicos acerca del funcionamiento del calendario. En el
sexto libro de su obra De lingua latina, analiza tanto los términos usados para
mencionar el carácter civil de los días del calendario -comitialis, fastus, nefastus
e intercisí-, como la ordenación cósmica de los mismos, en función de la
aparición de la luna llena durante el mes -kalendcrs, nonas e idus-. En realidad, su
sexto libro constituye un análisis profundo de los conocimientos sobre los que se
basaban las creencias fundamentales de los romanos. Creencias, no en el sentido
religioso -que también pueden estar incluidas- sino en un sentido más amplio,
referido a los aspectos que marcaban las bases de su conocimiento:
In hoc dicam de vocabulis temporum u earum rerum
quae in agendofiunt aut dicuntur cum tempore aliquo6
6 Var. L 6,1.
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Como consecuencia de ello realiza un análisis dcl tiempo que le lleva a
hablar del día y la noche, el año, las estacicnes y lo que realmente resulta
decisivo para cualquier estudioso del calendario: tras relatamos el carácter de los
meses, realiza un análisis de las fiestas que se cetebraban a lo largo del desarrollo
de cada uno de ellos.
Los Fastos de Ovidio han sido declarados por diversos autores7 como una
de las fuentes más importantes para el conocimiento de la religión romanas, y por
supuesto para el estudio del calendario. Sin duda es así, y de ella no sólo hemos
extrapolado numerosos textos, sino que se ha convertido en testimonio
importantísimo para conocer muchos aspectos imprescindibles acerca de la
religión romana no sólo de la época de Augnsto, sino además de períodos
anteriores. También, nos ofrece muchos aspectos concretos sobre el
funcionamiento del calendario. Pero esta obra tiene el defecto de que solamente
trata las fiestas del primer semestre, por lo que el estudio del calendario, en
concreto, y de las fiestas en su conjunto, queda bastante desequilibrado.
La obra de Ovidio, pese a ser ampliamente descriptiva, posee
determinadas carencias técnicas, por lo que cualquier estudio del calendario
realizado a partir de este autor, debe ser completado con la lectura del resto de
autores que tratan el tema9. Junto al mencionad o Marrón, los aspectos técnicos
del mismo fueron tratados por otros autores de diferentes cronologías, entre los
que destaca la obra de Verrio Flaco, De verborum sign</lcatu, datable en época
augústea de la que, pese a haberse perdido completamente, conservarnos
Entre los autores que destacan el carácter excepcional de los Fastos para el
estudio de la religión romana destacan sus tres editores más importantes: Frazer (3KG.
FRAZTER, Fasti, Cambridge, 1929, pp. XXiI-XXIV), H. Le Bonniec (H. LE BONNIEC,
Ovide, Les fastes, Catania, 1969, pp. XX-XXI), y ;or supuesto la inmejorable edición
de F. Bómer (F. BÓMER, P. Ovidius Naso, Die E asten, 2: Kommentar, Heidelberg,
1958).
El carácter único e indispensable de los Fastos de Ovidio para el estudio de la
religión romana ha sido alabado por MA. Marco,; Casquero, autor de la principal
edición de la obra en castellano (MA.RCOS CASQUERO 1990, P. 47).
KIiRSOPP MICHELS 1967, pó. Cf FAUTH 1978, Pp. 104-186.
Laparticipación de los esclavos en lasfiestas del calendario romano 141
fragmentos en el epítome realizado por Festo a mediados del siglo II d.C. -obra
mutilada en el siglo XVIII a raíz de un ince idio que afectó ampliamente al
manuscrito- y en los excepta altomedievales de ?aulo Diácono10. En este sentido,
también resulta de interés el De die natali de Censorino, datable en la primera
mitad del siglo III d.C. Mucho más tardías, pero de igual interés por su excelente
documentación, son las obras de Ausonio y Macrobio. Ausonio, a finales del
siglo IV dc., ofrece en su Eclogarium un estudio gramatical acerca de los
nombres de los días y del mes, así como un analisis teórico del calendario en el
que nos detalla las tres partes del mes -kalendas, nonas e idus-, el número de días
de cada mes, las constelaciones que corresponden a cada periodo del año según
el curso del Sol, las estaciones, los tipos de lucí; y las fiestas. Por ello, esta obra
de Ausonio constituye una fuente insustituible acerca del funcionamiento
intrínseco del calendario que no ha podido ser obviada en nuestro estudio.
Finalmente, cabe mencionar las tardías, aunque documentadisinias Saturnales de
Macrobio, datables a comienzos del siglo V d.C., que además de constituir una
fuente fundamental para el estudio de la fiesta que da titulo al libro, trata, en un
pasaje, tanto el carácter civil de los días del “ como la división del mes en
función de la posición de la luna”.
Debido a la falta de selectividad que tuvieron muchas fuentes a la hora de
narrarnos los detalles de cada fiesta, vamos a tener que movemos en un terreno
bastante complicado puesto que, en casi todas las ocasiones, los relatos que
tratan de justificar la participación de los esclavos en las fiestas del calendario,
nos remiten a unas celebraciones de tradición relativamente arcaica, aderezados
con historias legendarias importadas del mundo heleno, que pueden ser datadas
en un periodo relativamente reciente. El sincietismo, uno de los principales
10 Desde estas líneas cabe destacar la importante labor de recuperación de la obra
emprendida por Múller y Lindsay, autores respectivamente de las dos eruditas ediciones
de la misma.
Macr. Sat. 1, 16, l4ss
12 Macr. Sat. 1, 15, 5 ss.
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problemas al que deberemos enfrentarnos en nuestro estudio, aparecerá en los
relatos de Marrón, Ovidio, Dionisio de Halicarnaso, Plutarco y Festo.
Los Fastos de Ovidio constituyen el ejemplo por antonomasia del
panorama de sincretismo religioso entre tradiciones antiguas y relatos importados
durante el helenismo, que anunciábamos con anterioridad. Tal y como advierte
R. Schilling”, la recogida de fiestas emprendida por Ovidio debe ser estudiada
con cuidado porque no refleja el estado de la primitiva religión romana, sino el
de la religión de época augústea esencialmente ritualista, donde la ideología
originaria había sido sustituida por una mitologia de importación extranjera
(interpretatio graeca). Cuando emprendamos el estudio de la participación de la
esclava en las Matralia nos vamos a topar con toda la verdad que encierran
dichas palabras dado que esta es la imagen que nos puede dejar el relato ovidiano
de la fiesta si no es leído teniendo presente la advertencia de Schilling.
En esta obra poética, que constituye la rrimera centrada exclusivamente
en el estudio -descriptivo- de la religión romana, se entrelazaron ritos y
celebraciones, posiblemente conservados en un alto estado de pureza, con una
serie de mitos contaminados por la influencia que la cultura gnega ejerció en
Roma. Los Fastos constituyen un claro ejemplo del cuidado que debemos tener,
en primer lugar, a la hora de separar, en su justa medida, los ritos y los mitos de
las fiestas relatadas por él’4, y en segundo lugar, debido a su carácter sincrético,
entre los detalles del ritual, que conoce muy bien porque ha sido testigo directo
de ellos, y su interpretación del origen de las fieE;tas, claramente contaminado en
muchas ocasiones’5. Su principal valor lo constituye el hecho de que es la
primera obra, y quizás la única, que se escribió con la intención de tratar
sistemáticamente, todas las fiestas del año; valor que queda contrarrestado por el
hecho de que no quede rastro de las fiestas de la segunda mitad del calendario
13 SCHILLLNG l9’79,p. 11.
14 SCHIILLING 1979, p. 11. Llegando mucho mas lejos, Wilkinson llega a afirmar
que los Fastos deben juzgarse más como obra literaria que de investigación
(WIILKINSON 1955, p. 267).
MARCOS CASQUERO 1990, p. 45.
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-dejando sin tratar la mayoría de las fiestas que nos incumben, es decir Fors
Fortuna, celebrada el 24 de junio, Nonae Caprotinae celebrada el 7 de julio,
Diana el 13 de agosto y Saturnalia a fmales de diziembre-.
La lista de autores empleada en el estudio del conjunto de estas fiestas es
muy amplia. Ésta, completa en unos casos y modifica en otros la infonnación que
nos ofrece Ovidio sobre las Compitalia, Matronalia y Ma¿ralia y también ofrece
datos muy diversos sobre el resto de festividades que no trata aquél.
En primer lugar, cabe destacar por su fiabilidad, las aportaciones de
escritores preocupados por temas contemporáneos, dado que como testigos
directos de los hechos que narran, ofrecen datos que raramente pueden ser
discutidos: Catón, Cicerón, Asconio, Plinio el Viejo o Plinio el Joven constituyen
los ejemplos fundamentales de autores que citan algún aspecto de la participación
de los esclavos en estas fiestas. Junto a ellos, cabe destacar como testigos de su
época a comediógrafos como Cn. Nevio, C. Statio, L. Afranio y D. Labernio, con
aportaciones de gran valor, sobre todo por su cronología, acerca de las
Compitalia. El valor de las aportaciones al tema realizadas por los poetas, entre
los que destacan junto al mencionado Ovidio, Cátulo, Tibulo, Propercio,
Horacio, Virgilio, Calpurnio Sículo, Persio Flaco, Estacio o Marcial, es doble.
Algunas de ellas, como las de los satiristas, constituyen un testimonio de primera
mano acerca de determinados aspectos del ritual, por lo que con el valor de ser
testigos de su época, deben ser aceptadas sin apenas ser cuestionadas. En cambio,
la mayoría de los testimonios, tanto de los épicos como de los poetas de tema
bucólico, merecen un estudio más detenido, dado que, generalmente, tratan
aspectos relacionados con las leyendas que ofrecen datos que deben ser
analizados individualmente.
En este sentido, también son interesantes las aportaciones que anticuarios
y gramáticos como Varrón, Verrio Flaco, Porfirio, Festo, Aulo Gelio, Ausonio,
Servio o Macrobio, aducen acerca de los ritos y sobre todo de las leyendas.
Testigos directos de los primeros y recopiladores de diversas tradiciones de las
segundas, el valor de los datos que ofrecen debe ser matizado en función a las
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garantías que ofrezcan. Lo mismo sucede con Las aportaciones de los analistas,
historiadores y biógrafos, tanto griegos como latinos, que tratan el tema, entre los
que destacan Dionisio de Halicarnaso, Livic, Diodoro de Sicilia, Plutarco,
Suetonio, Dión Casio e Historia Augusta.
En lineas generales, todos los testimonios ofrecidos por las fuentes acerca
de los ritos pueden ser aceptados sin temor a ser engañados por las fuentes. Ante
estos testimonios, sólo tenemos que tener la ~recaución de tener presente que
unos ritos, que por un lado son en su mayoría de carácter tan laxo como los que
vamos a tratar, y que más que ritos pueden ser considerados tradiciones
populares ligadas al desarrollo de la fiesta, y que por otro pueden ser de carácter
posterior a la propia implicación de los esclavos en la fiesta, pudieron estar
sometidos a diferentes cambios motivados por numerosos factores. Por ello, del
análisis de las frentes cabe deducir diversos cambios en las tradiciones en las que
aparecen vinculados los esclavos. Por otro lado, los aspectos legendarios y
fundacionales mencionados por las fuentes deben ser sometidos a un análisis
mucho más profundo, sobre todo si volvemos a tener en cuenta el hecho de que
la religión romana se impregnase por entero de una mitología importada’5, fuera
sometida al proceso de historización de leyendas descubierto por O. Dumézil.
Del numeroso compendio de fuentes cori el que contamos para historiar
cualquier proceso relacionado la esclavitud, nos ha parecido interesante
diferenciar de las fuentes jurídicas todas aquellas que nos marcan un cambio
evolutivo en la mentalidad esclavista de los romanos. Si la recomposición de la
Ley de las XII Tablas, las Instituciones de Gayo y sobre todo el Digesto, son
determinantes para comprender determinados aspectos de la participación de los
esclavos en las fiestas del calendario romano, dado que éste no es un aspecto
regulado por ninguna ley, y dado que las leyes conservadas de esclavos no
pueden transmitirnos un proceso evolutivo de dicha participación, dónde mejor
vamos a poder observar dicha evolución es a través de la literatura más
puramente costumbrista y en los tratados de agricultura. Así, si el devenir
16 BEAUJEAU 1955, pp. 28 ss.
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histórico fue el responsable de alterar el comportamiento de los romanos con sus
esclavos, uno de los medios donde con más claridad se puede encontrar plasmado
este cambio de mentalidad es a través de la historia de la literatura latina. El
personaje del esclavo aparece estereotipado en muchas de estas obras, y su
comportamiento, y el de sus amos con ellos, puede marcar la pauta de una
relación amo-siervo que no resistió inalterable los condicionantes de la historia
romana. Desde Plauto hasta Apuleyo, por fijar en estos autores unos límites
cronológicos, el estudio de la figura del esclavo en las obras literarias nos sirve
para vislumbrar la evolución de la actitud de los romanos hacia aquellos. Por
ello, veamos como se acompasaron dichos cambios en la medida en que fueron
plasmados por los autores de cada época:
En las veintiuna comedias de Plauto que han llegado hasta nosotros
aparece reflejado el arquetipo del esclavo fiel y abnegado, que piensa más en los
mtereses de su dueflo que en los suyos propiosl?, pero a la vez manteniendo en
algunos casos una actitud descarada con sus amos. Este prototipo de esclavo
encaja en un tipo de servicio, datable en el paso de la tercera a la segunda
centuria antes de Cristo, en la que aún no se ha desarrollado el sentido de
explotación intensiva que caracterizó la producción inmediatamente posterior, y
en la que los esclavos aparecen integrados plenamente en el seno familiar. El
cambio se advierte en la actitud de los esclavos de Terencio, comediógrafo latino
posterior en una generación a Plauto. En sus obras se divisa la brusca
transformación que había dado la sociedad romana como consecuencia de la
crisis del siglo II a.C. Los esclavos de Terencio siguen manteniendo todos los
rasgos de comicidad que habían caracterizado a los de su predecesor, pero
obviando la desverguenza y el descaro con que ridiculizaban las debilidades de
sus amos, y en último caso, siempre respetuosos y sumisos, manteniendo una
‘7 Numerosos son los ejemplos de abnegación cLe los esclavos en las comedias de
Plauto. Citemos por poner algún ejemplo Plaut. Ant? 387 ss.; Men 966 ss.; Raid. 920 ss.;
Pseud 1103 ss. Acerca de este hecho han reflexionado numerosos autores
contemporáneos: ERNOU1? 1962, p. 9. DUMONT 1966, pp. 182-203; VOGT 1969, p.
173; BRA?DLEY 1989, pp. 27-30.
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fidelidad capaz de llegar al sacrificio. Tal vez la psicología reflejada no sea
mucho más realista que la de su predecesor, tal y como afmna L. Rubio’8, editor
de las comedias de Terencio, sino que muestre efectivamente una servidumbre en
la que ya se ha plasmado el cambio que sup ne el paso de una esclavitud
patriarcal a otra intensiva en la que los esclavos permanecían más distantes de
sus amos que en el caso antenor.
Conforme pasa el tiempo, la dureza de la esclavitud va en aumento. El
paso reflejado en el teatro de Terencio también aparece plasmado en una obra
casi contemporánea como es el tratado de agricultura de Catón’9. Sin embargo,
durante la siguiente generación, en plena época <le los Gracos20, se evidencia un
nuevo cambio como consecuencia de la helerización de la cultura romana.
Comienzan a llegar doctos griegos que eran utilizados como preceptores de
aristócratas romanos e incluso como ayudantes de algunos escritores del circulo
de los Escipiones. Por ejemplo es el caso de Metrófanes, secretario del autor
satírico Lucilio21, o de Menelao Maratheno, quien como atestigua Cicerón,
ayudaba a O. Graco a componer sus discursos22. Como consecuencia de ello,
desde finales del siglo II a.C. se evidencia claramente en Roma la aparición en la
esclavitud de una diversificación social sin precedentes.
Los esclavos doctos, sobre todo los griegos, comienzan a ser muy
apreciados por la aristocracia romana hasta el punto de que en época de Cicerón,
casi todos los aristócratas tenían a gala hablar griego y mantener en sus casas a
griegos cultos e instmidos23. En este panorama podemos encontramos con datos
como el referido por Suetonio, el cual nos dice que Cátulo había pagado por uno
de sus esclavos setecientos mil sestercios, prescribiendo en su testamento que
fuera manumitido en cuanto él muriera24. Todos estos cambios sufridos por la
L.RUBIO, Terencio. Comedias, Barcelona, 1957, p. XLIII.
19 Cf BRADLEY 1989, p. 27.
20 PEREZ DURA 1973, Pp. 225-226.
21 BARDON 1952, p. 1122,
22 Cic. Brin. XXXVI, 100.
23 PEREZ DURA 1973, p. 226. Ci BRADLEY 1989, Pp. 32-40.
24 Suet. De gramm. III.
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esclavitud mantienen su vigencia en la última etapa de la República. En este
periodo, Varrón aconseja que para mculcarles sentimientos de buena voluntad y
benevolencia es bueno estimularles con recompensas, tales como permitirles la
formación de su propio peculio, e incluso de unirse a las sirvientas25. El deseo de
mejorar la situación de los esclavos destinados al trabajo manual puede ser
consecuencia de que, la proporción de vernae, es decir, de esclavos nacidos en
casa, comenzase a equlibrarse con respecto a la <Le los captivi.
Tal y como dice J.M. Pérez Duré, uno de los rasgos más característicos de
la literatura augústea fue su despreocupación por los problemas sociales. Este
hecho es un reflejo del dirigismo cultural de Augusto sobre los escritores de su
época, caracterizado por el deseo de sslayar cualquier intento de
replanteainiento social. De todos los autores de esta época, sólo Ovidio puede
aparecer como el verdadero pintor de la sociedad en la que vivió26. En sus obras,
sobre todo en su poesía erótica puede apreci irse diferentes actitudes de los
esclavos que pasan desde la crueldad y la mentira hasta la fidelidad, pasando por
el amorío27. A partir de la época de Augusto, el cambio de la mentalidad de los
romanos en el trato con los esclavos, evidenciado con la aparición de todas las
leyes mencionadas destinadas a proteger la integridad del esclavo, aparece
reflejado en la literatura del siglo 1 d.C. En el Satiricón se plasma una relación
verosímil entre un rico señor de la Campania ••Trimalción- con un grupo muy
grande de criados (Cinamo, Carpo, Dionisio, Ayax, Cerdón, Felición, Lucrón,
Filagiro, Carión, Menófila)28. La obra de Petronio muestra a los esclavos muy
humanizados, felices a veces, dado que aparecen cantando29, y otras veces
peleados entre ~ Los esclavos aparecen integrados en la casa y compenetrados
25 Var. R. 1, 17, 5.
26 PEREZ DURA 1973, Pp. 230-23 1.
27 PEREZ DURA 1973, p. 231.
21 P. Veyne centra la parte principal de su estudio sobre la sociedad romana en el
análisis del banquete de Trimalción, reconstruyendo a partir de cada uno de los
elementos descritos por la obra de Petronio la coniplejidad sociojurídica de la Roma
(VEYNE 1991).
29 Petr. 31,2.
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con la voluntad de su amo, lo cual no impide que el autor muestre en
determinados pasajes una evidente ironía hacia ellos31.
El cambio de la actitud hacia los esclavos que tiene lugar en el siglo
siguiente, como consecuencia del comienzo de su escasez, queda reflejado en
Plutarco, el cual, en la biografia de Catón el Viejo, acusa a este personaje de una
excesiva crueldad hacia sus esclavos:
El servirse de los esclavos como acémilas y deshacerse
de ellos luego, y venderlos a la vejez, para mí no puede ser sino
de un hombre cruel y que no se cree ligado a ningún otro más
que con el vinculo de la utilidad32.
Finalmente, la integración de los esclavos en la familia urbana, aparece
claramente reflejada en las Metamorfosis de Apuleyo. En esta obra se nos
muestra cómo los esclavos sin ser dueños de su destino ni de su situación~,
aparecen mtegrados plenamente en la vida nonnal de una casa, mostrándonos las
complejas relaciones existentes, como consecuencia de la misma, entre amos y
34
sirvientes
Con este breve repaso a la literatura de 1 s cuatro siglos comprendidos
entre el II a.C. y el II d.C., hemos visto que ésta no permaneció impasible a la
evolución de la esclavitud en Roma. Los cambios sociales fueron recogidos
inconscientemente por todos los autores mencionados que, no hacían smo
plasmar en sus obras la imagen de la esclavitud de su época. El primer cambio se
observa en el paso del teatro de Plauto al teatro (Le Terencio y a la literatura de
Catón. Este cambio refleja la modificación de las estructuras agrarias y del
sistema de explotación de los esclavos. El segundo cambio se observa cuando de
30 Petr. 70, 3.
31 Cf Petr. 68, 2.
32 Plut. CaLMa 5.
THiEBERT 1989, p. 152.
THEBERT 1989, p. 150.
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la mano del helenismo comienza a destacarse una élite de esclavos, caracterizada
por su cultura, de la masa productiva. El tercer cambio significativo es relativo a
toda la masa productiva, apareciendo reflejado en autores del fmal de la
República como Varrón, y haciéndose extensivo en todos los autores del linperio,
cuando como consecuencia del alto número de esclavos nacidos en el seno de la
familia, y como consecuencia del comienzo de su escasez, los patrones y el
Estado comienzan a mejorar su situación.
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6.2 Fuentes arqueológicas
.
Las fuentes escritas tienen su confirmación en una serie de hallazgos
arqueológicos que han venido a avalar muchas de las afirmaciones vertidas por
los investigadores que nos precedieron acerca del calendario, de las fuentes y de
la esclavitud.
Referente al calendario y a las fiestas, uno de los hallazgos de mayor
importancia ha sido la aparición de una serie de calendarios grabados en piedra,
los llamadosfasti en los que no sólo nos ha conservado el nombre y el orden de
los meses sino que, en grandes letras capitales, nos ofrecen el mejor testimonio
acerca de las fiestas y de los dias consagrado ~por los romanos3S; entre ellas,
todas en las que participaron los esclavos y que vamos a tratar a continuación36.
El incalculable valor que tiene para los historiadores de la religión romana se
debe a que constituyen la materialización de las palabras de Varrón, Ovidio,
Verrio Flaco, Censorino, Ausonio y Macrobio, [os autores que habían tratado el
calendario en sus textos.
Recopilados y estudiados en su conjunto jor T. Mominsen en el C1L37, los
fasti, confirman definitivamente, no sólo la irLclusión de dichas fiestas en el
SAMUEL 1972, p. 154.
36 Cuando hicimos la introducción al calendario romano ya nos referimos a su
composición intrínseca detallando el carácter de los meses y de los días, así como todo el
debate historiográfico intrínseco,
CII. 1/2, p. 203 ss.
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calendario romano, sino en algún caso, como luego veremos, el carácter servil de
las mismas. Su enorme valor se ve multiplicado si tenemos en cuenta que su
cronología es muy variada (puesto que se extienden desde época prejuliana, es
decir, desde antes de la reforma del calendario realizada por César -fecha del
calendario hallado en Ancio- hasta época bajoimperial, datándose el más antiguo
ellos, concretamente el de Polemio Silvio, entre el 448 y el 449 d.C.), aunque la
mayoría de ellos se sitúan entre los años que van desde la creación del Principado
hasta la época de Claudio. Este abanico cronológico tan amplio facilita, en gran
medida, el conocimiento de la evolución de mt chas de las fiestas que vamos a
tratar. Tal y como sucede con el calendario de Anclo, el texto suele estar inscrito
en letras capitales negras, que se diferencia claramente de las anotaciones y
38glosas más tardías, grabadas en letras más pequeñas y repintadas en rojo
A estas fuentes arqueológicas debe suraarse el descubrimiento de los
templos de Saturno, Fortuna y de Mater Matuta, así como de algún compitum
destinado al culto a los lares, cuyo hallazgo también vino a confirmar algunos
aspectos que acerca del rito conocíamos por as fuentes -aunque en el debe
tengamos que apuntar el hecho de que todavia no se ha encontrado el famoso
templo de Diana en el Aventino-. Por otra parte, el estudio de los veintiún
calendarios iconográficos conocidos también ha sido una labor importante para el
desarrollo de nuestro trabajo, puesto que nos ha ofrecido imágenes acerca de
rituales a cerca de los cuales sólo teníamos la descripción de las fuentes escritas.
Estos ciclos, tal y como explica H. Stem, el autor que mejor los ha estudiado,
evocan una serie de fenómenos estacionarios -trátese de fiestas religiosas o
profanas- a los que se ha rodeado bien con las imágenes de las divinidades
tutelares de cada mes o con elementos representativos de las festividades más
importantes de cada mes39. En este sentido destacan los mosaicos como el de
Hellín, o EI-Djem, con sus representaciones de las Compitalia, Saturnalia y
fiesta de Diana, o el de, Saint-Romain-en-Gal, con su representación de las
31 ALTHEIM 1955, pp. 156-157.
STERN 1981, pp. 432-436.
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Compitalia. El hecho de que estas fiestas hayan sido elegidas para representar al
mes en los escasos calendarios iconográficos c3nocidos nos da una idea de la
importancia y difusión que alcanzaron estas fiestas. La misma apreciación puede
hacerse del hecho de que el calendario manuscrito de Filócalo en sus dos
versiones -la del Vaticano y la de Viena- iparezcan una alegoría de las
Saturnalia representando al mes de diciembre. También cabe destacar, por su
fuerza iconográfica, la importancia de un fresco existente en Ostia representando
una imagen de la procesión al templo de Dinia que tenía lugar durante la
celebración del natalis del mismo cada trece de agosto.
Y para fmalizar con los hallazgos iconográficos que hemos estudiado a lo
largo de nuestro trabajo, cabe destacar el de una serie de denarios acuñados por
la gens Caesia cuyo reverso, según W. Stevenson, puede hacer alusión a la fiesta
de las Compúalia puesto que su iconografla corr~sponde evidentemente con la de
los lares40. Nosotros, pese al entusiasmo que guía la realización de nuestra
investigación, no nos atrevemos a decir tanto, dado que consideramos absurdo
ver representaciones relativas la fiesta de una divinidad cada vez que surge una
imagen referida a la divinidad en cuestión. Pere una vez aclarada esta cuestión,
consideramos acertado afirmar que aunque estas imágenes no hagan referencia
directa a la fiesta, son una representación iconográfica válida de dichas
divinidades, objeto de la pietas de los esclavos en la celebración de las
Compitalia. Lo mismo cabría decir acerca de la efigie de Fors Fortuna41, y la de
Diana42.
A] observar una de estas monedas podemos ver la siguiente iconografla: dentro
de un contorno perlado aparecen las figuras de dos lares semidesnudos, sentados y
girados hacia la derecha, sosteniendo cada uno de ellos un asta y acariciando a un perro
que está en medio, todo ello entre la inscripción LA sita en el campo a la izquierda, y RE,
en el campo a la izquierda, cuyo significado es eviderte, y L.CAESI (Lucio Caesio) en el
exergo. STEVENSON 1964, Pp. 163 y24l. BANTI 1980, Pp 152-154.
STEVENSON 1964, p. 395.
42 STEVENSON 1964, Pp. 323-324.
II PARTE. CASUISTICA
7. Los esclavos y las
fiestas familiares: el
ejemplo de las fiestas de
difuntos
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Una de las primeras consecuencias religiosas que puede extraerse de la
vinculación de los esclavos a la familia, consiste ~n la posibilidad que le brindaba
este hecho de poder participar en las fiestas finijilares del calendario festivo
como un miembro más de la misma -siempre que contase con la autorización del
paterfamilias-. La verdad es que no hay fuentes al respecto, pero existen, tal y
como vamos a demostrar, mdicios suficientes que, analizados con la suficiente
precaución, permiten defender esta hipótesis.
Para confirmar dicha posibilidad, vamos a tratar de ver en primer lugar si
pudo llegar a participar en la ceremonias del culto privado -tema que como
sabemos no es el nuestro, pero que pensamos ntDresante para relacionarlo con el
que nos ocupa-; sólo entonces estaremos preparados para confirmar la hipótesis
de la participación de los esclavos en las fiestas públicas del calendario relativas
al ámbito familiar. Tal labor pasará por el estudio de las causas a las que
obedecía el funcionamiento de las mismas.
Existen numeroso ejemplos que atestiguar. la participación de los esclavos
en los cultos domésticos. Pese al hecho de que la mayoría de ejemplos que
tenemos son bastante posteriores, los textos más antiguos ya relacionan a los
esclavos con las divinidades del hogar, y así, en una de las obras de Plauto ya
podemos ver a un esclavo jurando por el genius de su señor’
En su obra dedicada al culto privado en a Roma antigua, A. De Marchi
nos dice que los actos más comunes y ordinarios del culto privado, como por
Plaut. Capt. 977.
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ejemplo la ofrenda diaria a los dioses domésticos, podían ser llevados a cabo por
los esclavos2. En este sentido pone los ejemplos que nosotros vamos a recoger a
continuación: Macrobio afirma que la cura adoh’ndi penates, es decir, la práctica
del culto a los penates se confiaba a la misma persona que realizaba la cura
struendi penum, es decir, los abastecimientos de la casa, y que estaba encargada
de ordenar y dirigir el servicio3. El siguiente ejemplo, muy en la línea del
anterior, nos lo ofrece Virgilio; éste afirma que en el palacio de Dido, del que
podemos pensar que frese imaginado por dicho autor al estilo de las grandes
casas señoriales romanas, se confiaba el cuidado del abastecimiento de la
despensa y el rendinuento de honores a los penates a cincuenta esclavas, las
cuales se encargaban de cubrirlos con el humo d~ las víctimas sacrificadas4. Pese
a la notoria exageración de Virgilio en el momento de detallarnos el número de
esclavas dedicadas al abastecimiento de la despensa y al culto a los lares, ambos
textos confirman la tradición de que el abastecimiento de la despensa y el culto a
los penates constituían una labor relacionada entre sí que podía ser desempeñada
por los esclavos. El paralelismo que ofrecen estos dos ejemplos es algo más que
coincidente y nos lleva, sin duda, a la conclusión de que los esclavos
participaban en actos concretos del culto privado en las casas romanas.
El hecho de que Virgilio nos diga que en el palacio de Dido cincuenta
esclavas se dedicaban a esta labor sugiere, como hemos afmnado, una
exageración propia de un poeta épico, tendente a magnificar las riquezas de la
protagonista. Pero este texto nos deja constancia de un hecho muy importante
para valorar la participación de los esclavos en ellos; el hecho de que en las casas
ricas de Roma, en las que servían varios esclavos, el culto a los penates no era
misión exclusiva de uno sólo de ellos. Este h~cho puede ser confirmado por
Propercio5, el cual nos dice que una casa en [a que tan sólo una esclava se
2 DeMARCHII 1975, pp.1l3-l 14.
Macr. SaL 1, 24, 22.
Curapenum struere etflamínis adolere penates (Verg. Aen. 1.703)
Prop. IV, 3, 54.
La participación de los esclavos en las/testos del calendario romano 157
acordaba de abrir el altar cerrado de los lares implicaba de que la misma estaba
llena de tristeza.
Además de con el culto a los penates, los esclavos aparecen relacionados
con otros dioses del hogar. Ovidio nos relata la fecundación de la esclava
Ocresia, madre de Servio Tulio, durante la celebración de una ceremonia en el
hogar6. Este hecho testimonia la verosimilitud de la participación de los esclavos
en dichos ritos.
Según nos cuenta A. De Marchi, la epigrafia revela una distribución de los
oficios sacros entre los esclavos, no diversa de la que se usaba entre los oficios
profanos, por lo que encontramos un liberto a sacrario, o un sacerdos a Bona
Dea, un sacerdos deumpenatium, servus ad Venerem, serví aeditus o un servus
custos lar. Yendo más lejos en sus afirmaciones, A. De March dice que si el
esclavo encargado de la despensa se llamaba dispensator, y el de la cocina
cellorius, no sería raro que el esclavo encargado particulannente de los lares, y
en general del culto doméstico recibiesen el nombre de magíster puesto que
dichos dioses estaban en relación directa con el abastecimiento de la casa. La
historiografia de la segunda mitad de este siglo también relaciona a los esclavos
con los cultos domésticos. Duniézil piensa que los esclavos participaban en el
culto del genius del señor7, y el propio J. Bayet estuvo convencido de que los
8
sirvientes sentían la presencia del lar al que iban dirigidas las oraciones
Sin embargo hemos de tener claro que, pese al hecho de que en todos
estos casos se vincule a los esclavos con los dioses del hogar, en ningún
momento llegan a tener el monopolio de su cuLo. Ni tan siquiera es mayoritario
el número de ejemplos que podemos apodar al respecto. Los dioses del hogar
eran, sobre todo dioses encargados de proteger al paterfamilias y con él al resto
6 0v, Fast. VI, 627-636. Cf. DionHal. IV, 2, 1-3; Plut. De FortRom. 10; Plin.
Nal. XXXVI, 204; Arnob. 5, 18. En el apanado que dedicamos a Servio Tulio nos
centramos en profundidad en el análisis de esta tradición. En este momento sólo nos
interesa la implicación de la esclava (Tútula) en un culto de carácter privado relacionado
con el fuego.
DUMEZIL 1987, p. 606.
BAYET 1984, p. 75.
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de su casa. Por ello serían sobre todo los mi ~mbros libres de la familia los
encargados de este culto, y el papel que desempeñarían los esclavos en el mismo
sería el de meros delegados encargados de llex arlo a cabo en sus labores más
rutinarias: abrir el altar, encender el fuego, etc. Dumézil basándose en
Censorino9, afirma que aunque en el culto del g4?n¡us participase toda la familia,
esta participación debía ser ordenada, dejando las partes de los rituales más
importantes a los principales interesados.
A partir de este análisis queda demostrada, en primer lugar la
participación de los esclavos en los cultos domésticos ajenos al calendario, y en
segundo lugar el hecho de que aquélla debía ser autorizada por la voluntad del
paterfamilías, sobre todo tratándose de un culto invado en cuya organización no
tenía ningún papel el Estado.
Atestiguada la vinculación de los esclavos en los cultos domésticos
podemos pasar a hablar de su participación en las fiestas religiosas oficiales de
carácter familiar. De nuevo nos encontramos con el problema de vemos
desbordados en los propósitos de nuestro tema sí intentamos exponer la
participación de los esclavos en todas ellas. Por eíío, nos hemos visto precisados
a tomar un sólo ejemplo con el que dar validez al resto de nuestra exposición.
Fruto de esta necesidad, el ejemplo que hemos elegido por ser uno de los
que mejor encaman el carácter familiar de una celebración pública, es el de la
participación de los esclavos en las fiestas de difimtos incluidas en el calendario.
Ello obedece a tres motivos. En primer lugar porque, por su carácter emotivo, los
Dies Parentales y la fiesta de las Lemuria reunían con más fuerza que ninguna
otra fiesta a todos los miembros de una familia en un sentimiento de común
parentesco. En segundo lugar porque dichas fesiividades sintetizaban el sentido
que los romanos conferían al vocablo petas, recogiendo el ánimo devoto y de
celoso cumplimiento del deber que se manife staba en la relación entre un
superior y un inferior. Por supuesto aquí no ‘vamos a tratar a fondo dichos
festivales, pero vamos a tratar de ver en qué mecLida pudieron participar en ellos
Censor. II, 3. DUMEZIL 1987, p. 366.
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los esclavos. Y en tercer lugar porque la evicLencla de la implicación de los
esclavos en los collegia £enuiorum, constituidos por gente de los estratos más
bajos de la población romana, incluido el esLamento servil’0, con el fm de
garantizarse un entierro digno’1 nos puede servir de premisa para estudiar su
implicación en estas fiestas.
La mentalidad romana asumía que, independientemente del tipo de muerte
que tuviese una persona, el difunto no perdía nunca su relación con el mundo de
los vivos12. Semejante fijación puede ser corroborada por el hecho de que
quedase plasmada materialmente en los monumentos funerarios que, más o
menos austeros, pero siempre duraderos, dejaban constancia del paso por la vida
del difunto allí enterrado y servían a los vivos para mantener siempre su recuerdo
a través de ellos’3. Fruto de esta fijación por el más allá, surgieron en Roma los
dos grupos festivos mencionados dedicados exchsivamente a los muertos por los
romanos. Los ritos que conformaban las ceremonias de dichas fiestas respondían
al elemental sentimiento humano consistente en pensar que los difuntos que
vegetaban pobremente bajo la tierra aspiraban a retomar al hogar, e incluso a
invadir el mundo terreno. Ante este hecho, los Áombres debían procurar limitar
sus movimientos fantasmales sin llegar a disgustarlos’4.
De ambas, la primera fiesta celebrada a lo largo del alio era la de los Dies
Parentales. Esta abarcaba los nueve días que iban entre el 13 y el 21 dc febrero’5.
Dig. 47, 22, 3, 2.
DEROBERTIS 1971, PP. 52y300.BOUDREAUFLORY 1978,p. 81.
12 Esta situación contrasta con el hecho de que, tal y como dice J. Prieur, tras
estudiar los miles de epitafios recogidos en el CL., comprobemos como en la mayoría
de los casos ni se afirme ni se rechace la supervivencia del alma en el más allá, y de que
los romanos prefieran bien no pronunciarse ante la cuestión, bien dejar patente su duda
mediante la expresión de la fórmula “Si sunt inanes’. 2R1EUR 1986, p. 111.
13 Estelas, cipos, sarcófagos y mausoleos eran en Roma los más notables.
14 Vemos así como las relaciones afectivas que unen a los vivos con los difuntos
sólo se reflejan confusamente en los ritos arcaizante5 y en las supersticiones. El muerto
es débil y tiene miedo (y por ello se ponen a su lado amuletos y armas), pero también
causa temor, adquiriendo una fuerza poderosa y nefasta sobre todo si ha muerto víctima
de un asesinato (BAYET 1984, p. 84 ss).
Es decir, entre la Parentalia del día 13 y la Feralia del día 21. Los Dies
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Durante esa novena, los muertos vagaban por la tierra no tanto con el fm de
mquietar a los vivos, sino con el de reunirse con sus parientes y visitar sus
casas’6. Finalizada la misma se celebraba una fiesta denominada Caristia o Cara
Cognatio del cha 22’~, en la cual se podía ver a todas las familias romanas unidas
en el recuerdo de sus difuntos’8. Ese último día constituía la reunión familiar por
excelencia del conjunto de estas fiestas, puesto que durante la noche todos los
miembros de la misma realizaban una cena de hermanamiento en la que no podía
participar ninguno que frese ajeno a ella’9.
Con estas líneas no pretendemos afmnar que los esclavos participasen en
la cena de hermanamiento familiar que tenía lugar durante las Caristía. Las
fuentes nos la hubieran testimoniado igual que lo han hecho con los banquetes de
las Saturnalia y Matrona/la, en las que los esclavos participaban junto a sus
amos20. Pero sí podemos imaginarIos participando en las celebraciones que
tendrían lugar durante el conjunto de días que :onformaba las Parentalia. Es
Parentales acentuaban el carácter purificador del mes de febrero (0v. FasL II, 19 ss.).
Las fiestas del calendario romano se organizaban tanto por meses como por ciclos. A
través de esos ciclos festivos, se perfilaba la personalidad de los meses y el ritmo del año;
los ciclos no se crearon en tomo a dioses ni a templos, sino que se organizaron por
encadenamiento de fiestas que se sucedían, por lo general, de dos en dos o de cuatro en
cuatro días, sin tener en cuenta el equlilibrio litúrgico del calendario, puesto que hay
meses casi vacíos como septiembre, octubre y, sobre todo enero (BAYET 1984, p.
105-109). A partir del estudio del calendario festivo romano podemos hablar de tres
ciclos bien diferenciados por sus contenidos: el ciclo ~uerreroque se da desde el inicio
del año arcaico, en marzo, con la apertura de las campañas militares, hasta octubre, mes
de la clausura de las mismas; el ciclo de las fiestas ag:arias, centradas en mayo sobre el
tema del crecimiento de las cosechas, y en agosto-diciembre sobre la conservación de los
productos de la tierra; y por último, el ciclo de los mt ertos y de las lustraciones, que se
da en febrero, último mes del año arcaico. En este contexto hay que englobar estas
fiestas (LE GLAY 1971, Pp. 3 1-32).
16 DUMEZIL 1987, p. 360.
17 0v. Fast. II, 617 ss.
El nombre de esta fiesta según la etimología popular, erróneamente seguida por
Ovidio, tal y como nos indica Marcos Casquero en la nota 174 de su edición de los
Fastos, estaba relacionado con carus.
19 SCULLARD 1981, pp. 75-76; SAGLIO 1977, p. 921.
20 cj Macr. SaL 1, 11, 1; 1,24,22. Just. 43, 1,3-5.
La participación de los esclavos en las/testas del calendario romano 161
lógico deducir que su participación no seria determinante en los actos, pero este
hecho no impide pensar que estuvieran excluidos de ellos. Es bastante posible
que su presencia no fuera más que testimonial en virtud a la pietas que les había
unido con el difunto, y en virtud a la pietas que les unia con el resto de los
miembros de la familia.
La segunda fiesta sobre la que hacemos riferencia es la de las Lemuria,
celebrada durante los chas 9, 11 y 13 de mayo. Era una fiesta análoga a la de las
Feralia con la diferencia de que mientras ésta po sela un carácter público (pese a
su origen privado), aquélla se celebraba en el seno de cada familia con
dedicación exclusiva a sus propios muertos21. FI rito, descrito por Ovidio, es,
como dice Scullard, de carácter apotropaico22.
Nox ubi iam media est momnoque silentiapraebez’,
el canis el variae conticuistis aves,
ii/e memor veteris ritus timidusque deorum
surgit (habení gemini vincula nullapedes)
sinaque dat digitis medio cumpollice iunctis,
occurral tacito ne lhñs umbra siví.
Cumque manuspuras fontanaperluir unda,
vertiz’ur et nigras acc¡pit ante fabas,
aversusque iacit; sed dum jacil, “ha?c ergo milto,
bis” inquit “redimo meque meosquefabis’~
Hoc novies dicil nec respicit:umbraputatur
colligere el nullo terga vidente sequÉ.
Rursus aquam tangit, Temesc’eaque concrepat aera,
el rogat, ul tectis exeat umbra suis.
Cum dixit novies “Manes exhepaterni”23,
respidil et pure sacra peracta puta?t.
21 HILD, s.v. ‘Lemures” en D.S., 1969, 2~ ed., p. 1100,
22 SCIJLLARD l98l,p. 118,
CUMONT p. 82.
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La historiografía ha estudiado el distinto carácter de ambas fiestas. Así,
mientras la de los Dies Parentales apareció íor la voluntad que tenían los
romanos de recordar a sus antepasados en el día de su aniversario, la fiesta de las
Lemuria derivó de la necesidad de protección frente al algunos difuntos que no
volvían al mundo de los vivos con las buenas intenciones de los manes25. En
Roma existía la convicción de que lemures26 y jarvae27 retomaban de la muerte
24 “Cuando la noche se halla en mitad de su cuiso y ha traído el silencio requerido
para el sueño, cuando los perros y vosotras, multicolores aves, permanecéis callados, el
hombre cumplidor del ancestral rito y temeroso de los dioses se levanta -ninguna
ligadura presentan sus pies- y hace un gesto introd aciendo su pulgar entre los demás
dedos juntos para que ninguna sombra yana le salga al encuentro en su silenciosa
marcha. Una vez que haya purificado sus manos en agua corriente, se da la vuelta
después de haber cogido previamente habas negra:; que va arrojando con la cabeza
vuelta; al tiempo que las arroja va diciendo: “Lanzo estas habas, y con ellas me redimo a
mí y a los míos”. Esto lo dice nueve veces sin mirar a sus espaldas. Se tiene la creencia
de que la sombra recoge las habas y sigue tras él sin que nadie le vea. Toca nuevamente
el agua, hace resonar bronce de Temesa y eleva una súplica para que los espíritus
abandonen su morada. Cuando ha dicho nueve veces : “Salid de aquí, manes de mi
familia”, vuelve la mirada y piensa que ha cumplido runto por punto el ritual” (0v. Fast.
V, 429-444).
Puede que la noción de manes sea la que exprese mejor la noción de inmortalidad
del alma en la religión romana. Los manes, palabra usada invariablemente en masculino y
plural pueden entenderse como los ilustres, sin deteiminar un difunto en concreto, sino
un grupo de fantasmas santificados por la muerte, que son objeto de veneración (HJLD,
s.v. “Manes” enD.S., 1969, Y ed., p. 1571).
26 El nombre de lemures, que parece haberse aplicado primero a los Manes en
general, tomó pronto un sentido peyorativo, transfornándose en sinónimo de larvae. Se
reserva este nombre, según nos informa Fran9ois Cu¡nont, para designar en particular las
sombras herrantes y maléficas de los muertos violentamente niños muertos recién
nacidos (CUMONT p. 83). Aparece en el libro de Scullard la posibilidad apuntada por
Ovidio de que su nombre derive de Remo (remures), cuya muerte violenta da orígenes a
la fiesta (SCULLARD 1981, p. 118).
27 Las larvae son definidas por JA. Hild como espíritus de carácter terrorífico que
arrastran tras su muerte la tara de un crimen o, por lo menos de un fin trágico, y que se
mezclan con los vivos en cualquier fecha del año para atormentarlos, HILD, s.v.
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con propósitos más oscuros. Fruto del temor que les causaba su presencia,
recumeron a una fiesta que como esta, mantenía una relación de equilibrio entre
la intención de aplacarlos y alejarlos, y el deseo especifico de no llegar a
28
ofenderlos
Como consecuencia de la pertenencia del esclavo a la familia, debemos
suponer que el rito apotropaico ejercido por el paterfamilias durante las
Larentalia también debía proteger a los esclavos de las malas acciones de los
espíritus. El hecho de que la participación de los esclavos en esta fiesta tampoco
fuera directa, no implica que no se sintiesen protegidos con dicho rito.
En líneas anteriores propusimos que era posible que los esclavos
participasen en las fiestas de difuntos como un miembro más de la familia -pese a
que este hecho haya quedado velado por las fuentes-. Expuestos los contenidos
de ambas fiestas, consideramos que es el momento de aplicar nuestra hipótesis en
tomo a estos tres grupos de cuestiones:
10) Si una de las acepciones de la pietas consistía en la
adecuación con respeto a las normas y tn diciones indiscutibles que
existían entre el esclavo y el amo, pensamos que como en Roma
existía la creencia del retomo de los difuntos al mundo terrestre y
en base al siempre permanente deseo de no ofenderlos ¿por qué la
pietas no iba a poder prolongarse, incluso después de la muerte del
amo? ¿ Acaso no iba a suponer una ofen5.a para el difunto el hecho
de que sus esclavos, que se habían visto sometidos a su poder como
consecuencia de la pietas y de lapotesws no le rindiesen el respeto
debido en esta fiesta?
“Larvae” enD.S., 1969, 2~ ed., p. 950).
28 J. Bayet se pregunta si los muertos honrados así son poderosos o débiles,
temibles o propicios, cuestión a la que J. Prieur respor de diciendo que se debe distinguir
dos categorías de difuntos: los benefactores, apaciguados con ofrendas durante los dies
parentales, y los maléficos, expulsados por ritos mágicos en las Lemuria. PRIEUR
1986,p. 14.
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20) Si en los calendarios religiosos oficiales quedaba recogida
una fiesta que como la de los Dies Parentales, rendía homenaje a
los antepasados de la familia, a los cual zs sus miembros se habían
visto vinculados por la píetas en vida, ¿qué iba impedir que si los
romanos creían en la visita de los antepasados durante esos días que
los esclavos, pese a que no nos lo hayan atestiguado las fuentes,
fuesen participes de las celebraciones familiares? ¿Es acaso
incompatible la pietas que el esclavo había rendido a su amo con la
creencia en el retomo a la vida de los difimtos durante las fiestas de
difuntos?
30) Si el paterfamilias encabezaba Las Lemuria, una fiesta que
incumbía a toda la familia, tal y como era la protección contra los
malos espíritus, ¿por qué el esclavo nc iba a poder recibir dicha
protección como parte integrante de la misma? ¿Acaso el esclavo
no supoma cuanto menos una valor económico y una fuerza
productiva que debía protegerse del más allá? ¿O es que acaso los
vernae no podía sentirse tan amenazaios por lemures y larvae
como un miembro libre de la familia?
Se conoce lo suficiente la mentalidad religiosa romana como para
arriesgarnos a contestar afinnativamente a estos tres grupos de preguntas a pesar
de la carencia de frentes al respecto. Esta respuesta positiva constituye la clave
que consolidará la hipótesis que hemos propuesto referente a que los esclavos
participasen -o más exactamente, que pudieseii participar de derecho- en las
fiestas familiares de difuntos.
Una vez aseverados nuestros planteamientos, reunidas, por una parte, una
serie de frentes que nos prueban la participación de esclavos en los cultos
domésticos, y demostrado el hecho de que nc hay pruebas consistentes para
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rechazar la posibilidad de que los esclavos no participasen en las fiestas
funerarías, podemos retomar de nuevo la hipótesis que lanzábamos al principio.
Entonces decíamos que una de las primeras consecuencias religiosas que
podía extraerse de la vinculación de los esclavos a la familia, consistía en la
posibilidad de poder participar en las fiestas familiares del calendario como un
miembro más de la misma. Para ello sólo debía contar con la autorización del
paterfamilias.
Tal y como afirmábamos al inicio del presenta apartado, ante la
imposibilidad material de pormenorizar todas las fiestas familiares para dilucidar
si los esclavos participaban efectivamente en e] las, decidirnos reducir nuestro
trabajo al estudio de su participación en los cultos privados del hogar y su
participación en las fiestas de difuntos del ca: endario. Por ello forjamos el
presente apartado en tomo a los dos siguientes runtos: 10) Los cultos privados,
que pese a no aparecer en el calendario, tenían el carácter exclusivamente
familiar que nos podría poner sobre aviso en caso de obtener una respuesta
negativa. 20) El estudio de la participación de los esclavos en las fiestas de los
Dies Parentales y de las Lemuria que tenía una ventaja con respecto al estudio de
otras fiestas familiares dado que estas, resumían por un lado los sentimientos de
parentesco que unían a la familia, y por otro ladc sintetizaban el sentido que los
romanos conferían al vocablo pietas, puesto que recogían el ánimo devoto y de
celoso cumplimiento del deber que se manifestaba en la relación entre un
superior (como era el amo difunto) y un inferior (el esclavo).
Constatada la participación de los esclavos en los cultos de carácter
privado, resultaba difícil rechazar nuestra hipó:esis a simple vista. Nuestros
supuestos fueron confinnados cuando comprobarnos que, la participación de los
esclavos en las fiestas de los Dies Parentales y de las Lemuria, ya no sólo no
atentaba contra ningún precepto, sino que además, suponía la renovación de la
pietas del esclavo con su amo difUnto, con su nuevo amo y con la familia a la que
pertenecía.
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Una vez atestiguada nuestra hipótesis acerca de la participación de los
esclavos en las fiestas funerarias del calendario, podríamos obtener conclusiones
extensivas a fiestas de carácter familiar que aparecen en los calendarios romanos.
La vinculación de los esclavos a la familia es tan evidente, que no puede negarse
que se sintiesen implicados en todas las cuestiones religiosas que atañesen al
conjunto de la misma. ¿Acaso cuando un paterfomilias pedía la protección de los
dioses para su familia les excluía a ellos de su pctición? ¿Cómo iba a ser así si en
muchos casos las labores de la domus, y en útimo caso la economía familiar
dependían de su salud e integridad? Por último, ¿una serie de esclavos criados en
la casa como eran los vernae, a los que se había educado desde pequeños en la
mentalidad romana, iban a rechazar la protección de las divinidades romanas a
sabiendas del peligro que ello comportaba? Cabe deducir que, ni los amos
excluían a los esclavos en las peticiones familiares, ni ellos se sentían excluidos
de las mismas porque, igual que la economía de la casa dependía de su trabajo,
ellos dependían de la prosperidad económica de la casa. Y todo ello sólo podía
ser protegido por las divinidades, aunque como esta claro, manteniendo el orden
jerárquico establecido en la domus.
8. La participación de
los esclavos en las
fiestas de Diana, Fors
Fortuna y en las
Compitalia
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8.1 Ex serve Targuin¡ens¡ natum
.
En este apartado vamos a tratar la participación de los esclavos en tres
celebraciones del calendario romano, que en apariencia -si excluimos la propia
participación de este sector de la población romaia-, no tenían ningún elemento
común. En primer lugar, las Compitalia, la fiesta de Diana y la de Fors Fortuna,
eran festividades dedicadas, respectivamente, a tres divinidades de carácter
diverso1.Y en segundo lugar, los ritos que se desarrollaban en cada uno de estos
cultos poseían un contenido específico, ligado a su propia evolución y al propio
carácter de las divinidades.
Sin embargo, si profundizamos en el estudio las fuentes escritas,
observamos que en el conjunto de leyendas que trataban el origen de estos cultos,
siempre aparece vinculada a la figura de Servio lulio. Es un hecho probado que
en Roma, la fecha de celebración de las fiestas del calendario correspondía en
muchos casos, bien a la del aniversario de la construcción del templo de la
divinidad, bien a la del aniversario de la fundación del culto. Según diversas
tradiciones, recogidas por un gran número de autores grecolatinos2, Servio Tulio
Los Lares Compitales, en su origen divinidades que moraban en los límites entre
los campos, y que por extensión, comenzaron a recibir culto en las encrucijadas de la
ciudad, Diana, en su origen divinidad de los bosques a la que desde el siglo y a.C., se le
confiere el papel tutelar de la hegemonía de Roma sobre la Liga Latina, y, tras el proceso
de helenización de la religión romana, contaminada por la griega Artemisa, y Fors
Fortuna diosa de estricto carácter latino también coni aminada tras la helenización de la
religión romana por la griega Tt~r¡.
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aparecía en el fondo de las tres, dado que, por un lado, había erigido los templos
de Fortuna y Diana, y por otro, había instituido el culto de los Lares Compitales.
La presencia de este personaje, como hilo conductor de las tres celebraciones,
nos ha obligado a agrupar su estudio en un sólo aprtado.
Sabemos que el culto de la diosa Mater Matuta también aparecía
vinculado a la figura de este rey3, puesto que según la tradición, Servio había
sido el fundador de su templo. Para comnemorar este hecho, el día 11 de junio,
coincidiendo con la fecha mítica del natalis, las matronas romanas celebraban
una fiesta llamada Matralia, cuyo desarrollo requería la intervención de una
esclava. Sin embargo, pese a poder relacionar su participación con una leyenda
protagonizada por Servio Tulio, cuatro razones, derivadas del carácter especial
de la misma, nos inclinan a tratar su estudio, de lórma específica y exclusiva, en
un capítulo aparte. Avanzando unas líneas de lo que diremos entonces, la primera
razón deriva de que su participación no incumbía a todo el grupo jurídico, smo,
exclusivamente a sola una sierva4; la segunda, se relaciona con el hecho de que
ésta no intervenía movida por su pietas, tal y como sucedía con las que vamos a
tratar en este apartado, sino como un elemento imprescindible para que las
matronas pudiesen llevar a cabo el rito; la terceta estriba en el hecho de que, a
diferencia de las Compitalia, y de las fiestas de Liana y Fors Fortuna, no era una
participación alegre y jovial, o por lo menos solemne, sino que tenía un carácter
bastante cruel y dramático5; y la cuarta, consiste en que su participación no
respondía, tan evidentemente como las que vamos a estudiar en este apartado, a
un deseo de integración de los esclavos en el escalafón sociojurídico.
Como consecuencia del carácter individua. y dramático de la participación
servil en las Matralia, aspectos que claramente la singularizaron respecto a las
otras tres fiestas fundadas también por Servio Tulio, en el presente apartado
estudiaremos tan sólo la implicación de los esclavos en las Compitalia, y en las
2 Autores que serán especificados en su momenlo.
0v. Fast? VI, 473-562.
Plut. Q.R. 16.
Plut. Q.R. 16.
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fiestas de Diana y Fors Fortuna. Más aún, si a las cuatro razones expuestas, y
como consecuencia de ellas, sumamos el hecho de que el análisis cronológico de
la participación servil en esta fiesta debe ser realizado al margen del resto.
Tras la exposición de esta premisa, será conveniente profundizar en el
estudio de las leyendas de Servio Tulio, como elementos favorecedores de la
implicación de los esclavos en estos tres culi os. Del conjunto de leyendas
protagonizadas por el rey, que nos han sido transmitidas por las frentes, las que
realmente favorecieron su participación fueron las que giraban en tomo a su
origen servil. Desde una primera lectura, puede afirmarse que el abigananiiento
indiscriniinado de las leyendas que rodearon a :ste personaje, y que acabaron,
como el pez que se muerde la cola, justificándose las unas a las otras,
conformaron un caldo de cultivo que propició el fenómeno que vamos a analizar.
En el centro de nuestro trabajo, se sitúa el hecho de que la relación de
estos tres cultos con la participación de los esclavos, giraría en tomo a la
historización de la leyenda del rey Servio Tulio. Dicha historización constituiría
un proceso tardío, que sin duda, no debe ser desvinculado del cambio de
mentalidad propiciado por los conflictos serviles de fmales del siglo II a.C. y
comienzos del siglo 1 a.C.. Este cambio de mentalidad se reflejada, desde
mediados de ese mismo siglo, en las obras de los historiadores, eruditos y poetas.
El análisis de las mismas confmnairá nuestras palabras.
Estudiando el origen de Servio Tulio en las fuentes escritas, destaca la
multiplicación de versiones, sobre los aspectos fundamentales de su vida6.
Dejando al margen otras cuestiones de su bi grafia, fundamentalmente nos
interesa constatar la diversidad de tradiciones reiTérentes a su nacimiento, puesto
que en tomo a este hecho, giran todas las leyendas que justificaron la
participación de los esclavos en estas tres fiestas. Como consecuencia de esta
disparidad, para poder llevar a cabo la exposición de nuestro trabajo, hemos de
6 Para hacer frente al problema que plantea la existencia de tan diversas tradiciones
referidas al rey Servio cabe destacar un reciente estudio de G. Fontana Elboj en el que se
ha tratado de reconstruir con gran acierto la estruduración intrínseca de las diversos
retratos que tratan el carácter de este personaje (FONTANA ELBOJ 1991, p. 447).
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enfrentarnos a la dificultad de analizar las diversas “tradiciones canónicas”7 que
giraban en tomo a la historía de su nacimiento.
En grandes trazos, trazos que serán ampliados posteriormente, podemos
decir que, siguiendo la literatura que concierne al origen del rey Servio, hemos
topado con tres grupos de leyendas: 1) El primner<u> lo defme como un apátrida. 2)
El segundo, con sus variantes, le otorga un origen etrusco. 3) El tercero, también
con sus variantes, le confiere una procedencia latina. Generalizando, las cuatro
versiones de este tercer grupo de tradiciones son:
a) El conjunto de leyendas q iie proponen, de una parte,
un padre de origen divino y una madre de origen servil; madre que
seda la famosa Ocresia, al servicio dc Tanaquil, la esposa de
Tarquinio Prisco. Estas son, sin duda, la:; leyendas más extendidas
acerca de su origen, tal y como cabe deducir del número de frentes
literarias que las han transmitido, correspondientes a distintos
períodos de la historia romana.
b) La tradición que afirma que nació esclavo, como
consecuencia de haber heredado esta condición tanto de su padre
como de su madre Ocresra.
c) La versión que afinna qu’~ Ocresia, sería una noble
que ya habría quedado embarazada por la divinidad cuando fUe
esclavizada y entró al servicio de Tanaquil. Esta tradición sería, sin
duda alguna, de carácter más tarcho que las anteriores dado que, tal
y como afirma Jorge Martínez- Pinna, habría surgido
exclusivamente para justificar el carácter servil de Ocresia
aparecido en el primer grupo de leycndas mencionado8. Ello
BLXNCHI 1985, p. 57.
MARTINEZ-PlINNA 1982, p. 35.
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correspondería al interés que tenía la parte más conservadora de la
sociedad romana, de negar el origen escuetamente servil de uno de
los siete reyes de Roma que más refonnas vigentes, en ese
momento, había instituido -o por lo menos le eran atribuidas-.
d) Por último, hemos podi do recoger una sene de
versiones secundarias que cabe suponer de menor difusión. De
ellas, cabe destacar la ofrecida por R utarco, según la cual se
afirmaba que Servio Tulio era hijo de (>cresia y de un cliente de
Tarquinio9.
La multiplicación de versiones acerca su nacimiento, ha provocado
verdaderos debates historiográficos entre los autores contemporáneos
especializados en el más antiguo horizonte romano’0. Nuestro interés por todas
ellas no se va a centrar en dicho debate historiográfico -cuestión que no nos
mueve de nuestro punto de partida-, sino en el Fecho de que los romanos de un
cierto periodo histórico, comenzasen a considerar su actuación como el factor
desencadenante de la participación de los esclavos en estas fiestas.
Releyendo el esquema ofrecido unas lineas más arriba, ratificamos el
hecho de que, solamente las cuatro versiones que relatan su origen latino,
afuman su nacimiento servil. Es decir, del conjurto de tradiciones que circulaban
en Roma tratando su nacimiento, solamente estas cuatro podían fundamentar la
participación de los esclavos en aquellas fiestas.
Plut. DeFort. Rom. 10.
La bibliografia que ha generado este debate Q5 muy extensa. Desde estas líneas
pretendemos ofrecer una resumen de la misma lo suficientemente detallado como para
mostrar la evolución de las diferentes propuestas a lo largo de la historiografla
contemporánea: PASCAL 1897. DE SANCTIS 1902. DUMEZIL 1943. GUARDUCCI
1951. GUARDUCCI 1960. GAGÉ 1963. PALLOTI’NO 1977. THOMSEN 1980.
MARTINEZ-PINNA 1982. RICHARD 1982. AMPOLO 1983. BIANCHI 1985.
GROTANELLI 1987.
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El hecho de que dichas leyendas justificasen la participación de los
esclavos en estas tres fiestas, nos permite pensar que, del conjunto de relatos que
circulaban en Roma sobre el nacimiento del rey, las que le atribuían un origen
senil -o por lo menos, exclusivamente, alguna d’~ ellas-, serían precisamente, las
más difundidas entre las diversas capas sociales implicadas en dichas fiestas.
La divulgación de estos relatos entre lo; esclavos debe entenderse, en
primer lugar, por su carácter oral, y en segundo lugar, por el hecho de que
justificasen un tema que realmente les mcumbía. En base a este razonamiento,
cabe suponer por una parte que, los relatos qu~ afirmaban el origen servil de
Servio Tulio estaban englobados en el conjunto de tradiciones populares más
extendido de Roma. Y por otra, también cabe suponer que, al contrario de lo que
sucedía con otras leyendas, su conocimiento no habría quedado restringido a la
¿lite intelectual que nos las ha legado -tal y canto podría haber sucedido con el
resto de leyendas que tratan el nacimiento de dicho rey-, sino que habría estado
muy difundido entre las diversas capas de la sociedad romana, pudiendo incluso
haber sido sobradamente conocidas por los esclavos -sobre todo, si como en el
caso de los vernae, habían sido criados en el sene de una familia romana-.
Tras este prólogo, veamos un poco más en profUndidad, y siguiendo los
casos concretos, la relación con nuestro tema d~ cada una de las leyendas que
trataban el origen del rey Servio. A partir de e ste estudio desarrollaremos los
argumentos que nos obligan a dejar de lado todas las leyendas que no conferían a
Servio Tulio un origen servil.
La condición de apátrida, otorgada al rey por Dionisio de Halicarnaso’1,
no aporta ninguna conexión con el relato de su fundación de los templos de
Mater Matuta, Fors Fortuna, Diana, ni con la fUndación de las Compitalia, ni tan
siquiera, con cualquier otra leyenda referida al rey. Tras leer el contexto en el
que se inscribe el relato de Dionisio, puede afi marse que esta caracterización
aparece en su relato, más como un detalle trivial del mismo, que como la base
DionHal. III, 65, 6.
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sobre la que se sustenta su discurso. Esta falta de significancia, nos induce a
considerar la intranscendencia de esta leyenda para la realización nuestro trabajo.
Según la analítica de carácter filológico’2, la tradición que recoge el
posible origen etrusco del rey, puede partir de una versión etrusca de los
acontecimientos. Esta versión fue compilada pcr Verrio Flaco, y nos ha sido
transmitida por P. Festo” en su epítome. También fue recogida por el emperador
Claudio’4, y transmitida a través del famoso epígrafe de Lyon en el que se recoge
su discurso al Senado, con motivo de la concesión del ius honorum a los galos.
Partiendo de estos testimonios, Servio seda e] Mastarna de los textos, que
acompailó al también etrusco Celio Vibenna, y que tras establecerse en Roma,
cambió su nombre por el de Servio’5. La antigtiedad de esta tradición aparece
confmnada por los frescos de la famosa tumba FranQois en Vulci’6 -mediados del
siglo IV a.C.-, en los que junto a los hermanos V~benna, aparece representado un
personaje llamadoMacstrna, combatiendo a las puertas de Roma:
“Destaca entre aquellos un Mkzcstrna (sin duda, el mismo
personaje mencionado por Claudio), que aparece liberando de
sus ataduras al cautivo Caile Vzpnc~s, cuyo hermano, Aule, está
12 Cf FONTANA ELBOJ 1991, pxW7.
Fest. p. 486 L.
ca. xiíi, 1668. En su biografia de Claudio, Suetonio nos informa de la afición
por la historia etrusca que manifestaba este persona e (Suet. Claud. 42, 2).Por eso es
posible que quizás la hubiera plasmado la tradición etrusca de Servio en sus perdidas
Tippsviiccz.
El principal defensor contemporáneo de la historicidad de esta tesis es L. Bianchi,
quien afirma que Mastarna sería un personaje histórico que el tiempo hizo legendario, y
relaciona etimológicamente el nombre de Mastama con el título de magister que recibió
en Roma (BIAiNCHI 1985, p. 68). En este sentido J.C. Richard (RICHARD 1982, p.
31), defendiendo la tesis de R. Thomsen (THOMSEN 1980), dice que se debería
considerar el nombre de Mastama como el sobrenombre que los etruscos dieron al rey
Servio Tulio teniendo en cuenta sus funciones de magister en Roma.
16 cf MESSERSCHIvIIDT 1930, pp. 135 ss. \4IARTINEZ-PIINNA 1982, p. 36.
OGILVIE 1982, pp. 86 y 87. AMPOLO 1988, Pp. 203-239 FONTANA ELBOJ 1991,
p.44l.
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también representado en la lu:ha. Con todo lo más
representativo del conjunto es la aparición de un Marce
Camitinas que hunde su espada en el cuerno de un Calle Tarxu
Ruma.x, (lineo Tarquinio de Roma, hechos que serían reflejo de
una tradición etrusca independierLte y desconocida por la
historiografia analística ti: una expedición etrusca, entre
cuyos jefes estaría nuestro Maxtarna [...],habría ocupado
violentamente Roma eliminando a su monarca” 18
Justino ~ en pleno siglo II d.C., recogió urL nuevo relato de la leyenda del
origen etrusco del rey Servio. En él, se conjugaba dicho origen con su primera
condición servil. Como puede suponerse, esta afrmación no debió ser más que
un intento tardío de acomodar la tradición recogida por Verrio Flaco y por
Claudio, referente al origen etrusco del rey Servio, con una leyenda de más peso
especifico, como era la de su origen servil, qu~ en este periodo debía haber
cobrado gran fuerza gracias al desarrollo de la participación de los esclavos en
las fiestas de Fors Fortuna, Diana y Lares Compitales20.
En tercer lugar, cabe destacar el grupo de leyendas que proponen la
divinidad de su padre y la condición servil de su madre, Ocresia, empleada al
servicio de Tanaquil. Ovidio2’ y Plutarco22 nos han transmitido las principales
versiones, siendo la del poeta augústeo, el relato más antiguo que conservamos
17 HARRIS 1971, Pp. 4-30.
FONTANA ELBOJ 1991, p. 441.
Just. XXXVIII, 6, 7.
20 Este hecho puede ser deducido de la abundancia de fuentes escritas referidas a
estas fiestas que pueden ser datadas hasta el siglo II d.C., y que cronológicamente senan:
Para la fiesta de Fors Fortuna: Varrón, Dionisio de Halicarnaso, Ovidio, Livio, Tácito y
Plutarco. Para la fiesta de Diana: Cátulo, Propercio, Varrón, Dionisio de Halicarnaso,
Livio, Estrabón, Horacio, Marcial, Plutarco, Apiano y Festo. Para las Compitalia:
Catán, Cicerón, Propercio, Varrón, Dionisio de Halícarnaso, Horacio, Gratio, Livio,
Ovidio, A. Persio Flaco, Plinio el Viejo, Plinio el Joven, Asconio, Porfirio, Festo y
Suetonio.
21 0v. Fast VI, 627-636.
22 Plut. De Fon? Rom. 10.
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acerca de su nacimiento23. Dicho relato tiene la importancia de recoger el rastro
de unas celebraciones, de carácter muy antiguo, relacionadas con el hogar, e
mcluso con el culto a los Lares24:
Namque pater Tulli Vulcanus, Ocresia mater
praesignisfacie Cornuculanafuit.
Hand secum Tanaquil sacris de more peractis
iussit in ornatumfundere vinafocum;
hic inter cineres obsceniforma virilis
aulfuir aw viso est, sedfulÉ lila ¡nags.
Jussafoco captiva sedet: conc~ptus ab lila
Servius a caelo seminagentis hahet.
Siga dedit genitor tum cum caput igne corusco
contigit, inque comisflammeus arsil ipex25.
23 DionHal. IV, 2, 1-3; 0v. Fast. VI, 627-636. El hecho de que ésta sea ¡aversión
del relato transmitido por un mayor número de fUentes, sólo atestigua su mayor difUsión.
Es por ello que a las dos versiones mencionadas, cabe añadir la de Liv. 1, 40, 3 y 1, 47,
10, la de Plin. NaL XXXVI, 204, la de Plut. De FortRom. 10 y una versión de carácter
evidentemente tardío como lo es la de Arnob. 5, 18, datable a finales del siglo III.
24 Por la aparición de un hogar en el culto, y por la propia participación de la
esclava Ocresia en el mismo pensamos hace suponer que podria tratarse de uno de los
ritos domésticos tratados en la primera parte de esta teE is. Este hecho confirma, una vez
más, la participación de los esclavos en los ritos del culto privado.
25 “Y es que Vulcano fUe el padre de Tulio, siendo su madre Ocresia de
Corniculum, una mujer de extraordinaria belleza. Tanaquil, después de haber realizado
una ceremonia sagrada siguiendo el ritual, la ordenó que, junto con ella, esparciera vino
sobre el hogar que previamente había adornado. Allí, entre las cenizas, apareció la forma
de un miembro viril, o quizá sólo fUera una fantasía. Peto no: fue más bien una realidad.
Por mandato de su señora, la sierva se sienta sobre cl hogar: concebido así por ella,
Servio recibió del cielo el germen de su linaje. Señal de ello lo proporcionó su padre en
el momento en que tocó su cabeza con una llama resplandeciente y una lengua de fUego
ardió en sus cabellos” (0v. Fast. VI, 627-636). Los principales autores que tratan este
episodio son M.AZZAIRINO 1960, pp. 389 ss. y AMPOI.O 1988-b, p. 272.
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El nacimiento de Servio, a partir de la apaición un falo que tras surgir del
fuego, engendró a su madre, constituye un hechc que, tal y como propone P. De
Francisci26, debe ser puesto en relación la consideración que los romanos tenian
de dicho elemento, como una potencia generadora. De hecho, esta apreciación
puede ser confirmada por la existencia de otros ejemplos similares, que narraban
los nacimientos legendarios de diferentes persorajes, a partir de la fecundación
de una mujer por un falo surgido del fuego: los casos de Rómulo y Remo27, y de
Caeculo28, fundador de Praeneste, representan claramente esta relación.
La tradición que afirmaba que, como Ocresia, el padre de Servio también
había sido un esclavo, debe considerarse una variante de la leyenda anterior,
dado que en su relato ha desaparecido uno de los elementos que conferían mayor
antigúedad a la leyenda: la descripción del rito celebrado por Ocresía en el hogar,
que propició la aparición del falo entre las llamas,
Otra de las leyendas que giraban en tomo a esta explicación, afirmaba que
la esclava Ocresia, provenía de la alta nobleza, y ya estaba embarazada del futuro
rey de Roma cuando entró al servicio de Tanaqixil. Esta versión sería, sin duda
alguna, una tradición de carácter tardío dado que, tal y como afmna Jorge
Martinez-Pinna, habría surgido exclusivamente para justificar el carácter servil
de Ocresia29.
Por último, hay que mencionar las versiones menores surgidas en tomo a
este tema, como aquélla, recogida por Plutarco, en la que se afirmaba que Servio
Tulio era hijo de Ocresia y de un cliente de Tarqiinio30. Extendidas al amparo de
la tradición oral, y recogidas exclusivamente por Plutarco en la coyuntura de los
siglos 1-II d.C., no hacen sino redundar en el mismo argumento, obviando el tema
del falo surgido del hogar.
26 Esta relación entre el fUego y la fecundidad explica la costumbre romana relatada
por el propio De Francisci de colocar la cama de matrimonio junto al hogar (DE
FRANCISCI, P., Prímordia civitatis, Roma, 1959, pr~ 248-249).
27 Plut. Rom. 2, 4-6.
28 Sen’, Aen. 7, 678; Fest. p. 38 L.
29 MARTINEZ-PINNA 1982, p. 35.
30 Plut. De Fort. J?om. 10.
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En esta introducción, hemos aislado las leyendas sobre el rey Servio que
justificaban la participación de los esclavos en el conjunto de fiestas que vamos a
estudiar. Nuestra siguiente labor, va a consistir en separar el cajón desastre en el
que hemos incluido, el conjunto de leyendas relativas a cada una de estas fiestas.
El interés por individualizar este estudio no responde exclusivamente a motivos
de planteamiento, sino al hecho contrastado de que, la fusión de las versiones que
afirmaban el origen latino del rey -y por supuesto su origen esclavo-, con las
tradiciones que le adjudicaban la aparición de los tres cultos en los que
participaban los esclavos, no se produjo simultáneamente. La aparición de las
leyendas relativas a la participación de los esclavos, y su unión con los relatos
relativos al rey, constituyó un proceso que, en cada fiesta, respondió a un hecho
diferente.
El origen independiente de estas leyendas iuede comprobarse, tal y como
afirma J. Gagé, cuando se observa la paradoja q~ie suponía la consagración del
rey a Diana, incompatible con su condición de favorito de Fortuna31. Por otra
parte, las diferencias cronológicas que median entre la aparición de las
Compitalia, la consagración de los templos del conjunto de san Omobono, la
aparición del templo federal de Diana y la helenización de sus leyendas (y en
definitiva del conjunto de leyendas romanas), constituyen uno de los mejores
ejemplos para evidenciar que surgieron motivadas por causas diferentes.
La coincidencia fundamental del conjunto de leyendas que afirmaban su
nacimiento en el Lacio, estriba en el hecho de qu~ su madre, de nombre Ocresia,
era una esclava al servicio de Tanaquil. Como :onsecuencia de este hecho, la
primera condición jurídica del futuro rey de Ronx sería la servil. En el origen de
este conjunto de leyendas residiría, tal y como expresa M. Pallotino, la necesidad
de establecer una explicación etimológica a la onomástica del rey32. Las leyendas
vinculadas por este argumento fueron acogidas por todos los estratos de la
GAGÉ 1976, p. 128
32 Cf PALLOTINO 1993, p. 255.
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población de Roma. Así nos lo pmeban una serie de hechos que hemos intentado
ordenar en el siguiente esquema:
- Existe una mayor proporción de textos escritos conservados
que justifica su nacimiento servil, lo cual bien prueba su extensión,
bien el deseo por parte del Estado de propagarías.
- Su origen servil aparece mencio:iado en otros contextos,
como cuando los hijos de Anco dicen de Servio que era servus
serva natus33, o cuando Tarquinio el Soberbio le llama servurn
servaque natum34. Ambos pasajes vuelven a probar bien la
extensión de esta tradición, bien el deseo del Estado de extenderla
- La onomástica tan clara, a la que ya hemos aludido, permite
entrelazar claramente a su protagonista -Servius-, con su condición
jurídica -servus-.
- Las diferentes tradiciones que tratan las fiestas de Diana,
Fors Fortuna y las Compitalia nos han confmnado la creencia
popular del origen servil de Servio con el que se justificaban dichos
cultos.
Por todo ello puede afirmarse que, independientemente de la realidad que
encerrasen dichas leyendas, en la consciencia romana quedó patente el hecho de
que la participación de los esclavos en las fiestas que vamos a tratar a
continuación, se debía al origen servil del rey Servio. Gracias a esta creencia
generalizada -que suponemos ya lo suficient~mente contrastada-, se pudo
desarrollar su participación en dichos cultos al amparo y bajo la organización del
Liv. 1,40,3.
Liv. 1, 47, 10.
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Estado. Lo de menos será saber si Servio fue un personaje mitico historizado, tal
y como propone C. Ampolo35, o un personaje histórico mitificado, tal y como
propone C. Grotanelli36. Lo fundamental es que Servio fue el individuo
aglutinador de una serie de leyendas, surgidas para justificar la acogida de los
esclavos en el escalafón jurídico romano, en un momento histórico en el que su
no inclusión estaba generando numerosos problemas.
De todo el grupo de fuentes conservadas, Cicerón se constituye como el
primer autor que trató el nacimiento del rey; este autor acredita esta versión
cuando afirma literalmente que era: Ex serva Tar=’uiniensinatum37. Su testimonio
no ofrece ningún otro dato al respecto. A partir de esta breve mención, el tema no
vuelve a aparecer en las fuentes hasta la época de Augusto. Como el testimonio
de Cicerón, las breves indicaciones de Livio, quizn atribuye a los hijos de Anco
Marcio38 y a Tarquinio el Soberbio39 un comentario sobre su origen servil,
evidencian el conocimiento de una leyenda sobre el nacimiento de este personaje,
cuyo relato es obviado. Su crónica nos ha sido testimoniada por Dionisio de
Halicarnaso40 y Ovidio41, en cuyas obras aparecen reflejadas muchas de las
transformaciones socioculturales promovidas por Augusto, el gran reformador de
la constitución romana.
Augusto trató de justificar sus reformas enlazándolas con el mos
maiorum’~2. Entre las numerosas formas que tuvo de adecuar el rizos maiorum a
sus intereses, una de las más sutiles consistió en relacionar sus directrices
políticas con los relatos épicos que tratasen las a:ciones de los antepasados. Por
ello, uno de los elementos con los que justificó su política religiosa, -y
AMPOLO 1983, Pp. 391-400.
36 GROTTANELLI 1987, p. 71.
Cic. Rep. 2, 37.
Servus serva natus (Liv. 1, 40, 3).
Servum servaque natum (Liv. 1, 47, 10).
DionHal. IV, 2, 1-3.
41 0v. Fast. VI, 627-636.
42 Con ello, no hacía sino continuar la polít: ca de determinados impercuores
republicanos, consistente en adecuar el mos moiorum a determinados intereses
paniculares, con el fin de no ser acusados de revolucionarios.
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específicamente, su aceptación de un hecho relativamente novedoso, como era la
participación de los esclavos en las fiestas de Diana, Fors Fortuna y
Compitalia43-, fue a través del establecimiento de las leyendas que trataban la
labor religiosa de Servio, otro monarca excepcional que como él, también había
reformado la constitución romana.
En el seno de este panorama cabe entender que Dionisio y Ovidio, dos
autores englobados en el círculo cultural más próximo a Augusto, se encargasen
de difUndir en sus obras las leyendas relacionadas con el nacimiento servil de
Servio. Dichas leyendas encajaban perfectamente con el deseo de Augusto, sino
de difundir explícitamente la participación de los esclavos en estas fiestas, sí al
menos, de sancionar un proceso que se estaba consolidando con gran fuerza.
El hecho de que Ovidio y Dionisio, dos autores cuyas obras caracterizan
el sincretismo cultural entre las culturas griega y romana de su época, fuesen los
primeros que nos han transmitido las leyendas del nacimiento servil de Servio,
prueba, en primer lugar, el carácter legendario de los relatos. En segundo lugar,
confirma nuestra hipótesis de que la mezcla indiscriminada de todas las
tradiciones orales que rodearon a este personaje -entre las que se encontrarían las
que trataban su condición servil y las que trataban su papel en la formación de
los cultos-, propició una conflisión capaz de suscitar el asolapamiento de
leyendas que justificó la participación de los esclavos en estas fiestas. Y en tercer
lugar, el que estos dos autores escriban sus obras al amparo de una cultura
oficial, marcada por las necesidades políticas de Augusto, confirma el interés del
Estado de adecuar su ideología, representada por el mas maiorum, a un
fenómeno en auge y sin precedentes, como era la propia participación de los
esclavos en las fiestas del calendario romano. El hecho de que la mayoría de los
Augusto aceptó, si no difUndió, la implicación servil en las Compitalia. Esta
hipótesis puede ser confirmada por el hecho de que, ;ese a haber tenido oportunidad de
apartar a los esclavos en la reforma que hizo a la fiesta (Suet. Aug. 31 y 76; Hor. Oc!. IV,
5, 39) no lo hizo. Dicha reforma será analizada cuando tratemos, con posterioridad, la
evolución de la fiesta.
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autores que traten el tema viviesen en esta época, pone de relieve el interés que
esta novedad temática suscitó en la ¿lite intelectual de Roma.
Si la escueta mención del origen servil de Servio realizada por Cicerón,
debe ser entendida, fundamentalmente, como el reflejo de una tradición oral en
auge, la fijación por escrito de la leyenda de su engendramiento, llevada a cabo
por los autores del círculo cultural de Augusto, debe ser entendida como
consecuencia de su política de justificación de su labor religiosa.
Este análisis con.fmnaría la posibilidad de cue durante un amplio periodo,
cuya fecha ante quem rozaría con la helenización de dichas leyendas a comienzos
del siglo III a.C., y cuya fecha post quem quedaría limitada por la época
augústea, la participación de los esclavos en las fi’~stas de Diana, Fors Fortuna y
Compitalia habría sido justificada solamente por las tradiciones orales, y seda
ajena a los dictámenes políticos que guiaron su plasmación por escrito. Pero a
partir del periodo augústeo, tal y como nos deniuestra la aparición de nuevos
textos, comenzarían a divulgarse nuevas tradiciones destinadas a concordar la
participación servil, con la política religiosa miciatia por Augusto.
El interés que promovió la vinculación de los esclavos a estos cultos, en el
periodo comprendido entre la aparición de las leyendas helenizadas y la puesta
por escrito de sus derivadas, obedeció a la voluntid del Estado de integrar a los
esclavos en el escalafón jurídico a través de la petas que podía inferirse de las
leyendas relacionadas con Servio. El recurso del Estado a la pietas, como
elemento integrador de los esclavos en su establecimiento jurídico, se debe a su
carácter armonizador de los diferentes elementos dispares de una sociedad en
desequilibrio. No cabe olvidar que, como consecuencia de la disconformidad con
su status, se habían producido en este periodo -siglo II y comienzos de 1 a.C.-,
revueltas serviles tan importantes como las dos que tuvieron lugar en Siciliat o
como la de Espartaco45, que habían llegado a amenazar seriamente la estabilidad
del Estado romano. Tampoco cabe olvidar que estas revueltas se habían apoyado
La Primera Guerra Servil tuvo lugar entre los años 136-132 a.C. y la Segunda
Guerra Servil entre los años 104-100 a.C.
La Revuelta de Espartaco tuvo lugar entre el 73 y el 71 a.C.
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ampliamente, en el amparo recibido por determinadas divinidades. El recurso a la
pietas como elemento coexionador entre los escl:*vos y el Estado aprovechaba,
con la difusión de estos relatos, un aspecto iue ya había demostrado su
capacidad armonizadora. Las relaciones vinculadas con la pietas, que se podían
establecer entre el Estado y los esclavos a través de la aceptación de estas
leyendas, se ofrecían, en este periodo de cotfflictos, como los elementos
posibilitadores de la aceptación de su status jurídico.
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8.2 Los esclavos y la fiesta de Diana en el Aventino
.
a) Servius, cervus, servus: el estudio de las leyendas.
En el apartado anterior, estudiamos el oscuro origen de Servio, anotando
por una parte, que la participación de los esclavos en las fiestas tradicionalmente
instauradas por él -Compitalia, Diana y Fors Fortuna-, se basaba en la fusión
indiscriminada de un conjunto de leyendas, y p r otra, que dicha participación
fue un fenómeno derivado del cambio en el sistema de producción de Roma. En
el presente apartado vamos a intentar ser bastante más explícitos, centrándonos
en el estudio de la simbiosis de leyendas del rey que justificaron la participación
de los esclavos en la fiesta de Diana.
Conocida la relación entre el rey y los esclavos, creemos conveniente
comenzar especificando las líneas directrices de la relación que vinculaba al rey
Servio con la diosa. Dicha relación sirvió para justificar, ante los ojos de una
religión tan conservadora como la romana, un hecho novedoso como fue la
propia participación de los esclavos en esta fiesta. El análisis de las complejas
relaciones que existieron entre Servio y Diana, er tre Servio y los esclavos y entre
Diana y los esclavos, y fundamentalmente, el esiudio de la simbiosis que formó
este triángulo de binomios, será un elemento básico para comprender las causas
que impulsaron y justificaron dicha participación.
Como eje vertebrador de la fiesta de Diana, tal y como sucede en casi
todas las celebraciones religiosas romanas, se hallaba la conmemoración del acto
Laparticipación de los esclavos en lasfiestas del calendario romano 185
fundacional del templo de la diosa, episodio alribuido unánimemente por las
fuentes al rey Servio Tuliot Vinculado estrechamente a Diana, le habría
consagrado un magnífico templo en el Aventino, iecho que habría quedado en la
memona colectiva de Roma, y que habría sido fijido en el calendario afianzando
la celebración de la fiesta. Y como hijo de Ocresia, la esclava de Tanaquil, su
historia habría quedado condicionada por su na:imiento servil; esta condición
habría dado pie a que los esclavos participasen en la celebración de su fiesta.
Este es, en resumen, el planteamiento sobre el que vamos a comenzar a
investigar.
A partir de la lectura de todos los fasti47, en los que con excepción de los
Afilani y de los Amiterni, fue recogida la fiesta de Diana, podemos comprobar
que ésta se celebraba durante los idus de agosto., es decir, el día trece de dicho
mes48. Este hecho queda comprobado por dos breves testimonios que hacen
referencia a la celebración. El primero corresponde a un verso de Marcial, que en
este sentido, tal y como podemos ver, es estrictamente preciso: “Durante los idus
de agosto se celebra la fiesta de Diana” ~.
El segundo testimonio que confmna el dato ofrecido por la epigrafia
corresponde a Ausonio, un poeta caracterizado por su erudición, que a fmales del
siglo IV d.C. mantenía la fecha de celebración:
Fest. p. 467 L; Fest. p. 460 L.
CII 1/2.
La fiesta de Diana no era la única celebración teligiosa acontecida este día. Y así,
tal y como nos dice Scullard los idus de agosto, como todos los idus, también estaban
consagrados a Júpiter; por otra parte, ese mismo día se celebraban otros festivales como
los de Vortumno, la Fortuna Ecuestre, Hércules Victorioso, Cástor y Póllux y Carmenta
(SCULLARD 1981, p. 173). Respecto a la celebración de otras fiestas durante los idus
de agosto, D. Sabatucci matiza que aunque aparezcan otras festividades relacionadas con
este día como las mencionadas anteriormente, lo que realmente interesa constatar es que
todos los calendarios epigráficos recogidos en el CL, con excepción de Afilano y del
Amiterno, anotan esta fiesta, por lo que debemos suponer esta fiesta como la más
importante del día (SABBATUCCI 1988, p. 265).
Mart. XII, 67.
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y también los idus que ocupaban, cada vez que
retornaban, el centro de mayo y de agosto, precisamente los que
se reservan a Mercurio y Diana” ~
La celebración de la fiesta de Diana durante esta fecha no era trivial.
Partiendo de la concepción historicista de la religión romana, su institución,
como en definitiva todas las fiestas del calendario romano, estaba destinada a
conmemorar un acontecimiento supuestamente histórico, que habría dado pie al
inicio del culto. En este caso, el acontecimiento estribaba en la relación del
binomio Diana-Servio, cuya relación propició la dedicación de un templo. Dos
textos paralelos, correspondientes a los sucesivo:; epítomes de la obra de Verrio
Flaco realizados sucesivamente por Festo y por Paulo Diácono, nos han
transmitido su edificación:
Servorum dies festus erat idibus augusti, quia eo die rex
Tullius, fillius ancillae, aedem Diarae dedicavi¿’.
Servorum dies frstus vulgo cxistimatur Idus. Aug(ustae),
quo eo die Ser. Tullius, natus servtw, aedem Dianae dedicaverit
in Aventino52.
Estos testimonios expresan que el motivo que impulsó la celebración de la
fiesta Diana (y en definitiva su fijación en el calendario), fue la fundación de su
templo en el Aventino, llevada a cabo por Servio Tulio. Esta idea encaja
perfectamente en la mentalidad historicista rom~na; cierta o no, es evidente que
constituyó el motivo auténtico que impulsó su celebración. Una de las causas que
limitan a la historiografia para pronunciarse sore este hecho consiste en que,
como es sabido, todavía no ha sido localizado en Roma el conjunto arqueológico
Aus. Ecl. 23, 5.
Fest. p. 467, L.
52 Fest. p. 460 L.
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que encerraba el santuario de la Diosa en el Aventino (al contrario de lo que
sucede con la mayoría de templos de la ciudad).
A. Momigliano y F. Coarelli coinciden prácticamente con la fecha
ofrecida por las frentes, datando su fundación en las postrimerías del VI a.
A. Alfóldi, discrepa de esta cronología, retrasando su fundación a los inicios del
siglo y a.C4. Sea como fuere, nuestro deseo al mostrar esta divergencia de
criterios no estriba en la necesidad de constataz la datación exacta del templo
(fecha que de por sí es bastante anterior al comienzo de la participación de los
esclavos en la propia fiesta de la diosa), sino sinnplemente, en la posibilidad que
nos ofrece de ratificar su antigúedad con respecto a dicha participación. Dado el
tema que estamos tratando, el momento que nos interesa verificar no es el de la
edificación del templo de Diana, sino aquél en el que se estableció, en la
consciencia popular, la conexión entre el rey, la diosa y los esclavos; es decir, el
momento en el que se formaron las leyendas plasmadas por escrito en época de
Augusto, con las que se pudo justificar una participación de los esclavos que
comenzaba a generalizarse.
La relación de Servio con el proceso de implicación de los esclavos en la
fiesta de Diana fue atestiguada por primera vez, tal y como hemos visto antes,
por la tradición conservada en la obra de Verrio Flaco55: Los idus de agosto
constituían la fiesta de los esclavos, porque en ta día como ése, una persona con
la autoridad de Servio Tulio, pero nacida con la condición jurídica de los propios
esclavos, había fundado el templo de la diosa. ista idea aparece un siglo más
tarde en un autor como Plutarco, quien literalmente afirmaba que los esclavos
celebraban esta fiesta porque en tal día como ése, se produjo el del nacimiento
del rey Servio de una esclava56. Pese a la discrepancia de criterios existente entre
estos dos autores, ambos coinciden respecto al personaje que propició la
aproximación de los esclavos a Diana.
MOMIGLIANO 1966, Pp. 641-648; COAREI~LI 1988, p. 244.
ALFOLDI 1961, Pp. 21-39.
Fest. p. 467, L.
56 Plut. Q.R. 100.
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De esta coincidencia entre la tradición ligada a Veto Flaco y Plutarco
cabe deducir que, la difusión de la leyenda que exponía el origen servil Servio,
habria legitimado la participación de los esclavos en la fiesta de la diosa; ello se
debe a que dicha leyenda habría enlazado esta participación con los dictámenes
del mas maiorum. Y si a partir del siglo 1 a.C., eEta idea se comenzaba a fijar en
la consciencia de los romanos, hasta el punto ile que el Estado autorizase la
participación de los esclavos en una fiesta religiosal desde estas lineas no nos
sentimos obligados a buscar otra vía de relación ‘mtre los esclavos y la fiesta de
Diana que no pase por las leyendas que acerca did rey Servio circulaban en este
periodo58.
Como es lógico suponer, desde estas líneas no vamos a tratar de justificar
ninguna de estas leyendas. Nuestra misión en esle trabajo tan sólo consistirá en
contextualizarlas y en analizarías, partiendo ce la propia evolución de la
mentalidad romana. Esta labor, nos permitirá comprender el hecho de que fuesen
utilizadas para fundamentar la participación de los esclavos en la fiesta de Diana.
Dicho uso de las leyendas fue necesario, entre otras cosas, dado que como afinna
N. Bo~ls-Janssen59, la diosa no tenía ningún elemento primitivo que la
predispusiese para que los esclavos se implicasen en su culto60.
Aclarada la relación entre Diana y los esclavos, y entre estos y Servio,
debemos cerrar el triángulo tratando de explicar le. vinculación entre la Diosa y el
rey. Para ello, fundamentalmente repetiremos lo que ya hemos dicho: puede
decirse en grandes líneas, que las leyendas permiuieron considerar a Servio como
En el caso de que la participación de los esclavos en la fiesta de Diana no hubiera
sido aceptada por el propio Estado se podría haber atentado contra la par deorum.
Hemos querido recalcar este razonamiento porque será el que utilizaremos a la
hora de relacionar a Servio con el culto de Fors Fortuna o con las Compitalia.
BOELS-JA.NSSEN 1993, p. 426.
60 Tal y como veremos, deberemos realizar la misma deducción cuando estudiemos
la implicación de los esclavos en la fiesta de Fors Fortuna, dado que en ambas fiestas, su
intervención estaría justificada por la conmemoración Je su consagración legendaria por
Servio.
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el introductor del culto de la diosa, en Roma al edificar el templo federal de la
liga latina:
“Incrementada la ciudadanía en paralelo con el
crecimiento espacial de la ciudad, :omadas todas las medidas
para la práctica política y militar, a Fin de no tener que recurnr
siempre a las armas para acrecentar su poder, puso empeño
Servio en ensanchar su imperio con medidas diplomáticas, a la
vez que añadía un nuevo ornato a la ciudad. Era ya en aquella
época famoso el templo de Diana en Éfeso61; se decía que había
sido construido en común por los estados de Asia62. Servio se
deshacía en elogios a este acuerdo y comunidad de culto
cuando estaba con los prohombres latinos [...]. A fuerza de
machacar en la misma idea, al fin logró que los pueblos latinos
y el pueblo romano conjuntamente levantasen un templo a
Diana en Roma. Venía esto a sez un reconocimiento de la
capitalidad de Roma, cuestión que había dado lugar a tantas
63
guerras
La historiografia contemporánea ha mantenido un interesante debate
acerca del carácter federal del santuario de Diana en el Aventino cuyo contenido
conviene exponer sucintamente. Según supone A. Alfóldi, el desarrollo del culto
federal de Diana en el Aventino sólo se pudo p:oducir como consecuencia del
eclipse del templo de Diana en Aricia, sito junto al lago Nemi, que había ejercido
ese papel hasta 64~ j~ Gagé, por el contrario, opina que la esplendorosa
61 Los nombres de sus arquitectos se nos han conservado por una cita de Vitrubio
según la cual: aedes Ephesi Dianae ionico genere ab Chers¡phrone Gnosio etfihio elus
Metagene est instituta, quam postea Demetrius, ¡psius Dianae servos, et Paeonius
Ephesius dicunturperfecisse (Vitrub. VII, pr. 16).
62 El templo de Arteniis en Efeso era el santuario de la Liga de las Doce Ciudades
jomcas.
63 Liv. 1, 45: Cf DionHal. IV, 26. Var. L. 5,43.
La participación de los esclavos en lasfiestas del calendario romano 190
irrupción del templo del Aventino como santuaria federal, no se debió tanto a la
propia decadencia del templo de Aricia, como a la efectiva posición de fuerza de
Roma frente a la Liga latina65. El propio A. Monigliano66 fue otro enfervorecido
defensor del carácter federal del templo de Diana en el Aventino. Frente a estos
tres autores, que tal y como proponen los clásic os67, han defendido su carácter
federal, recientemente ha aparecido una postura nueva, defendida por M. Oras,
que rechaza la posibilidad de que dicho templo sugiera con un carácter federal68.
Según propone este autor, dicha caracterización del templo se habría extendido
junto a las leyendas que desarrollaban su fundaciSu, influenciadas por el carácter
federal del Artemisión de Efeso69.
Sea como fuere, las fuentes atribuyen al rty Servio Tulio la consagración
del templo de Diana en el Aventino70. Dejando al margen el hecho de que las
ALFOLDI 1963, Pp. 80 ss.
65 GAGÉ 1976, p. 127.
MOMIGLIANO 1966.
67 Var. L. 5,43; Liv. 1,45; DionHal. IV, 26, 1.
ORAS 1987, Pp 52-54.
69 OGIILVIiE 1969, p. 93.
70 Cf COAiRELLI 1988, pp. 244-245. La imagen de la diosa existente en el templo
no se nos ha conservado, aunque si es posible hacer una reconstrucción fiable de la
misma a través de las diversas representaciones iconográficas conservadas a las que
podría parecerse. De ellas hemos seleccionado tres poi significativas: la primera es la que
aparece en un medallón de Crispina en el que podemos ver a la diosa representada por
una elegante figura femenina vistiendo lo que parece una stola o el vestido fluido propio
de las matronas romanas y sosteniendo en sus manos os atributos que le son propios: el
arco en la derecha y la flecha en la izquierda (descripción extraída de STEVENSON
1964, pp. 323-324). En el pavimento de EI-Djem (Túnez) aparece la segunda imagen de
la diosa que por significativa también debemos resaliar. Este mosaico está constituido
por una serie de recuadros que representan un hecho característico de cada mes. Y el
hecho característico de agosto es la representación de] dies natalis de la diosa Diana. La
imagen aquí representada puede que sea la más significativa en relación a nuestro tema
puesto que aparece acompañada de un ciervo a su izquierda y de un perro a su derecha,
ciñendo una corona dentada, otro de sus atributos más característicos (BRIJNN 1863,
PP. 98 ss.). Y la tercera, que también aparece en un marco con representaciones
religiosas alusivas al calendario, es la del mosaico de Fiellín en Albacete, donde aparece
la diosa sobre el dorso de un centauro. (Descripcicnes de los mosaicos tomadas de
STERN 1981, p. 437 y p. 442). El hecho de que aparezca esta fiesta en dos de los pocos
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excavaciones arqueológicas todavía no lo hayan localizado, las fiables
referencias que de él tenemos en los clásicos, nos penniten aceptar su situación
en este monte. De hecho, según expone M. Oras, este santuario debió constituir
el monumento más antiguo y célebre del Aventino ‘~.
La relación entre la fundación del templo de Diana por Servio y la
legitimidad de la participación de los esclavos en la fiesta conmemorativa de su
fundación, no sólo fue explicada por los autores romanos recurriendo a la
narración de viejas historias; una de las formas más originales con la que fue
argumentada, fue a partir del estudio de la etimología, método muy del gusto de
los anticuarios romanos. Según se desprende de un fragmento de la obra
epitomada por P. Festo, el anticuario Verrio Flacc habría constatado una relación
entre el rey Servio, los esclavos y Diana a partir de estos análisis:
Servorum dies festus vulgo existimatur Idus. Aug(ustae),
quo eo die Ser Tullius, natus servus, aedem Dianae dedicaverit
in Aventino, cuius tutelae sim’ cerv; a quo celeritate fugitivos
vocent cerros72.
Servius sería el rey de origen servil -servus- que habría fundado el templo
de Diana, cuyo aniversario celebraban los esclavos -sen’i-. En la línea de esta
raíz etimológica estaría el nombre de los devotos de la diosa, los cern, así como
el de aquellos esclavos que se acogían al asilo dt su templo (igualmente cern).
Ambos epítetos hacían una clara alusión al animal sagrado de Diana, el cervus,
que tendría la misma raíz etimológica que ~ervus y Servius. La relación
etiniológica entre el rey, el esclavo y el animal que simbolizaba a Diana
-Serviusservus/cervus-, cuadra a la perfección en el planteamiento que se está
intentando desarrollar. Planteamiento que no es otro que el justificar la
calendarios ilustrados que existen implica la importancia que se concedió a una fiesta que
en teoría era principalmente de esclavos.
ORAS 1987, p. 48.
72 Fest. p. 460 L.
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participación de los esclavos en la fiesta de Diana, a través de todos los medios
posibles -ajustándola al nios nzaiorurn y buscando concordancias etimológicas-.
D. Sabbatucci expuso recientemente un paralelismo entre las leyendas que
trataban la relación de Servio Tulio con la Dima Aricina, del que podemos
extraer sorprendentes conclusiones. En el conjunto de elementos claves que
articulaba las leyendas que justificaron la participación de los esclavos en la
fiesta de Diana, puede observarse junto a la mmcionada relación etimológica
entre Diana, Servio y los esclavos, otra correspoidencia que en nuestra opinión
es mucho más interesante; se trata de la relación de estos tres componentes con
los que vertebraban la primitiva leyenda de la Diana Nemorensis, cuyo templo,
ubicado en la pequeña ciudad latina de Aricia, relativamente cercana a Roma,
había ejercido el papel centralizador de la Liga Latina hasta que el del Aventino
asumió este papel. El paralelismo entre los elementos de estas leyendas, no sólo
sirvió para reforzar la unión entre los tres comp nentes básicos de la fiesta del
trece de agosto -Diana, Servio y los esclavos-, sino que además, refleja
claramente el hecho de que, las leyendas que justificaban la participación de los
esclavos en la fiesta de Diana, se formaron tomando como base un modelo como
el de Nemi que si no era real, al menos sí era mucho más antiguo.
Ovidio, en sus Fastos, nos ofrece el sustancioso relato acerca de la Diana
de Nemi que ofrecemos a continuación. En él se reflejan todos los elementos que
luego va a aparecer en la fiesta de la Diana del Aventino:
Nympha, mone, nemori stagnoque operwa Dianae [...]
Va/lis Áricinae silvapraecinctus opaca
est lacus [...]
Licia dependent longas vela,rtia saepes,
etposita est meritae multa tabelía deae.
Saepepotens voti, fronwm r¿’dimita coronis,
femina lucentesportat ab Urbe faces73.
“Enséflamelo tú, ninfa guardiana del bosque y del lago de Diana [...]. Consagrado
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Tras una breve descripción del marco en et que se inscribía el templo de
Diana en Aricia (marco formado por un bosque y un lago -el de Nemi-)74, el texto
nos describe la procesión nocturna con la que las mujeres agradecían a la diosa
los favores recibidos a lo largo del año. Este rito también aparece testimoniado,
tal y como veremos, en la celebración de la fiesta en Roma; finalmente, alude al
rex nemorensis, personaje que, según D. Sabbatuc ci, sería un modelo importante
para la formación de las leyendas de Servio Tulio que justificaban la
participación de los esclavos en la fiesta de Diana. Según se deduce del texto, y
tal y como dicen Ovidio75 y Suetonio76, este personaje debía defender anualmente
su titulo, en un combate a muerte contra un aspirante.
Regna tenentfortes manibus pedibusquefugaces,
etperit exemplo pos tmodo quisque suo77.
La relación entre la leyenda del rey del bosque de Nemi, guardián del
templo de Diana, y la del rey que había fundado su culto en el Aventino, es
evidente. Su paralelo se acrecentó tras la helenización de la leyenda del rex
nemorensis, atribuyéndose a Orestes78 la funda:ión del culto de Artemis en
Aricia tras haber matado al rey Thoante79.
por una antigua veneración, hay en el valle de Aricia un lago que rodea una espesa selva
[.1.Los largos setos están ocultos por las cintas que de ellos penden, y hay también
numerosas tablillas votivas ofrecidas a la diosa en acción de gracias. A menudo las
mujeres que han visto cumplidos sus deseos que manifestaban en sus plegarias, acuden
desde Roma con la frente ceñida de coronas y llevando en sus manos antorchas
encendidas” (0v. Fast III, 262-270).
El marco en el que se encuadraba el templo de la Diana Nemorensis era similar al
que circundaba el templo del Aventino en Roma.
0v. Fast. 111,271.
76 Suet. Calig. XXXV, 3. Más datos sobre este personaje en FRAZER 1951.
‘Son los de brazos fornidos y ágiles pies los que detentan el poder real en este
bosque, y cada uno de ellos termina por perecer un día del mismo modo que él dio
ejemplo” (0v. Fast. III, 271).
Obsérvese que casualmente Orestes también er.i rey al igual que Servio.
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Otra semejanza vinculaba los dos cultos de Diana. El rex nemorensis,
sacerdote que cumplía sus labores sagradas bajo el título de rey, siempre fue un
esclavo80, igual que lo había sido el rey Servio. Como consecuencia de este
análisis, según prosigue D. Sabbatucci, no nos dÑemos extrañar que la relación
entre un sacerdote-esclavo, que bajo el título de rey dirigía el culto de Diana en
Nenii, y un rey de origen esclavo, que instituyo el culto de Diana en el Aventino,
fuese considerada por los romanos como algo más que casual. A partir de esta
relación entre las Dianas de Nemi y del Aventino, los romanos debieron
considerar al templo de Aricia como el modelo del templo del Aventino. El
precedente que suponía el caso, también helenizado del Rex de Nemi, propició la
difusión de la leyenda helenizada del rey Servio como fundador de un templo,
cuyo Natalis, era celebrado por los esclavos debido al origen servil del monarca.
Este análisis de las leyendas, evidencia la superposición de determinados
elementos de la Diana de Aricia, sobre la leyenda de la Diana de Roma. Hecho
que, en nuestra opinión, testimonia la formación <le esta segunda leyenda con el
deseo de justificar la participación de los esclavos en la fiesta de Diana, a partir
de la relación de Servio, el rey de origen Servil que tenía su equivalente mítico en
el rex nemorensis, con la diosa. El paralelismo entre los elementos de ambas
leyendas, responde al deseo de recrear en Roma las condiciones en las que se
había desarrollado el culto de Nemi. Esta voluntad puede ser constatada leyendo
la descripción de la colina romana transmitida por Ovidio:
Lucus Aventino suberat niger ilicis umbra,
quo posses viso dicere “numen inest”.
¡ti medio gramen, muscoque cidoperta vtrenh
mandabat saxo vena perennis aquae’.
Sen’. ad.A en. II, 116. Cf ORAS 1987, p. 59.
SABBATUCCI 1988, p. 270. Cf Strab. y, 229; Paus, II, 27, 4; 0v. Fast. III,
271.
SI “Al pie del Aventino se extendía un bosque obscurecido por las sombras de las
encinas. Con sólo mirarlo podrías decir: ‘¡Aquí mora una diviidad¡’ En medio del
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La descripción del Aventino, nos indica que no solamente el soporte
mítico de ambas tradiciones era equivalente, sino que además, el solar en el que
se alzaba el santuario federal de Roma tenía las mismas condiciones que el de
Aricia -que como se sabe también por la descripción de Ovidio, también se
instalaba en un amplio espacio boscoso, al pie de los montes albanos82, en cuyo
centro surgía el lago Nemi junto al que estaba erigido el antiguo santuario federal
de Diana-83; condiciones que reflejaban a ambas divinidades un carácter similar,
y que pennitian la realización en Roma de los mismos ritos que se celebraban en
el templo de la pequeña ciudad latina.
b) La implicación de los esclavos en laf¡esti de Diana.
Analizada la relación de interdependencia que existió entre los tres
elementos de la fiesta (el fundador, la diosa a la que se dedica el culto y los
esclavos), podemos comenzar a estudiar el papel que estos últimos desempeñaron
en la misma. La primera mención acerca de su patcipación en la fiesta data de
época augústea, y debió corresponder, como herr os visto, a Verrio Flaco. Los
testimonios de Festo nos lo relatan explícitamente -Servorum dies festus erat
idibus augusti-84, y -Servorum dies festus vulgo existimatur Idus. Aug(ustae)-85.
El siguiente testimonio que gira en tomo a la celebración por los esclavos de la
fiesta de Diana es un siglo más tardío, y corresporde a Plutarco; éste afirma que
con motivo de la fiesta, los romanos dejaban a sus esclavos la jornada libre86.
Ambos autores son los únicos que nos han dejado constancia explícita de la
participación de los esclavos en esta fiesta.
bosque, un claro. De un peñasco, y oculto bajo el verde musgo, fluía un manantial de
agua inagotable” (0v. Fast. III, 295-299).
YORK 1986, p. 65.
83 0v. Fasl? III, 295 55.
Fest. p. 467, L.
Fest. p. 460 L.
Plut. Q.R. 100.
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Tras afirmar la implicación de los esclavos en esta fiesta, pocos son los
datos explícitos que conocemos acerca del desarollo de dicha participación. Tal
y como acabamos de decir, Plutarco nos informa que los esclavos eran rebajados
de sus obligaciones para celebrar la fiesta: “Los esclavos gozan de un descanso
en sus labores ese día.. ~
La costumbre expuesta por Plutarco de otorgar una jornada de descanso a
los esclavos, puede ser extrapolada incluso en la época de Augusto. El
contundente testimonio de Verrio Flaco, en il que se afirma, tal y como
recogieron los compiladores de su obra, que este día era Servorum dies festus88
nos invita a pensarlo así. Este apelativo no ha sido constatado en los calendarios
recogidos en el CIL y por lo tanto no debe ser entendido literalmente como “el
día de la fiesta de los esclavos”, sino a modo de perífrasis, como “el día que los
esclavos hacían fiesta”. Ocio que cabe entenderlc, más bien, como una costumbre
sancionada por la tradición, que como una obligación religiosa marcada por los
preceptos de dicho culto.
Que la implicación de los esclavos en la fiesta tenía un carácter religioso,
cabe deducirlo por la costumbre señalada por Plutarco, consistente en que las
esclavas se lavasen los cabellos, a modo de purificación89. Esta cita constituye la
única mención explícita que poseemos sobre la ~articipación servil, en un rito de
carácter religioso acontecido con motivo de la fiesta. Este sería ajeno a las
ceremonias celebradas por el Estado, y cabría englobarlo en el conjunto de
rituales que se celebrarían en el seno de la dornus en honor a Diana.
Esta purificación de los cabellos, acto lustratorio tan relacionado con el
sentir religioso de los romanos, cobró tanta fuerza que fue transmitida por las
esclavas a las propias las mujeres romanas, hecho que constataría su Importancia
en el ritual de Diana. Esta purificación de las es:lavas, debe ser relacionada con
Plut. OB. 100.
Fest. 460 L. y 467 L.
Plut. Q.R. 100. Finalizada la redacción de esta tesis, acaba de llegar a nuestras
manos un reciente artículo de MA. Marcos Casquero del que, al menos, queremos dejar
constancia en esta nota, dado que en él, aparecen tratados diferentes aspectos religiosos
relacionados con el cabello (MARCOS CASQUERO 1995, Pp. 123 ss).
Laparficipación de los esclavos en lasfiestas del calendario romano 197
la leyenda recogida por Silo Itálico, según la cual una cierva blanca al servicio de
Diana -fanzulamque Dianae- era peinada y bañada en el río:
“Había una cierva [cerva fvit] de un color que nunca
había sido visto por ojos humanos, más blanca que la nieve y
que las ciglieñas [...]. Las mujeres tenían la costumbre de peinar
a este animal con un peine de oro, y de reavivar su color
bañándola en la orilla. La cierva, en lo sucesivo, se convirtió en
a divinidad del lugar; se le consiceraba al servicio de Diana
[Numenerat iam cerva loci; famula”nque Dianae credebant]”90.
A partir de esta relación etimológica y semántica entre servus/cervus,
relación expresada perfectamente en el párrafo anterior, se puede enlazar con
gran facilidad el mito y el rito. Las esclavas -ser’as y a su vez cervas- purifican
sus cabellos de la misma forma que se purificaba el de la cierva, esclava de
Diana [famulamque Dianaej. Este sería el origen legendario del único rito
conocido en la celebración por los esclavos de e;ta fiesta. Pero la relación entre
la cerva y la serva puede quedar explicada por unos versos de Ovidio en los que
queda patente esta relación:
Quodsemel est geminae pro virgine caesa, Dianae,
nunc quoque pro nulla virgine cerni cadit’.
El natalis del templo de la Diana en el Aventino era celebrado con una
procesión nocturna por el bosque que desembociba en el santuario de la diosa.
Las frentes no han especificado directamente la iarticipación de los esclavos en
SilItal., XIII, 115 ss.
91 “Porque a Diana, su hermana gemela [deFeb 3] se le ofrendó en una ocasión el
sacrificio de una cierva en sustitución de una doncella, también aún hoy es una cierva lo
que sigue sacrificándosele, aunque ya no haya donce la a la que sustituir” (0v. Fast 1,
387-388). Cf Fest. p. 57.
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este cortejo, pero debido al carácter de la festividad, y a la implicación de los
esclavos en el desarrollo de la misma, no nos cabe duda de que debieron
participar en el mismo desde que comenzaron a implicarse en la celebración. En
un fresco de Ostia, datable en la época de Septimio Severo, se ha conservado
una bonita representación de dicha procesión en el que se puede observar el
cortejo nocturno dirigiéndose a la estatua de la diosa92. H. Stern describe así el
cuadro:
‘Une statue de la déesse, du type de celle de Versailles,
se dresse sur un socle élevé, en foime de fút de colenne. Deux
immenses torches sont fichées de part et d’autre dans le sol,
reliées entre elles par une barre trar sversale au-dessus de la téte
de la statue. Quatre enfants en rianteau á capuchon et en
chaussures montantes lévent des toiches vers l’idole93. A gauche
on distingue les restes effacés de deux autres enfants qui
amenaient deux animaux de sacilfice” ~
La participación de esclavos en la fiesia de Diana, participación que
suponía su demostración de la pietas hacia la diosa, debe enmarcarse en el
carácter protector que tenía aquella con los esclavos. Dicho carácter protector se
puede evidenciar con más fuerza a partir del estudio de la institución en su
templo del derecho de asilo -refugium-; derecho al que todos los esclavos podían
apelar tras huir de un amo cruel95. No dejaren os pasar esta oportunidad para
tratar de analizar, a partir del estudio de dicho privilegio, el carácter y el origen
concreto de su aplicación al templo de Diana.
92 PIGANIOL 1923, pp. 44-57.
STERN 1975, p.l22-129.
STERN 1975, p. 440.
Cf VOGT 1969, p. 81
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c) El refugium como elemento posibilitado< de la implicación servil en la
fiesta de Diana
Debemos recalcar un aspecto flindamental del refugium o Ispov aawXov,
(antiguo ténnino griego empleado por Dionisio de Halicamaso para denominar a
esta institución)96. Acogiéndose a él, el fugitivus -sustantivo que
etimológicamente es de la familia de reji¿giunt, y que designaba en latín,
específicamente, al esclavo fugitivo-97 no se libi aba en absoluto de su status
jurídico. Analizado el refugium en profundidad, observamos que cuando un
fugitivus se acogía a él, tanto en el templo de Diaia, como en otros que también
tenían este privilegio, no lo hacía para alcanzar su liberación. Lo único que
podían esperar de esta institución era una protec ción temporal, basada en una
sanción religiosa, y la desvinculación con respecto a la autoridad de su antiguo
dueño. En una sociedad de carácter esclavista como la que se desarrolló en Roma
a partir del siglo III a.C., dicha desvinculaciór no puede ser asociada a la
consecución de la libertad, ni a un cambio en su status jurídico, proceso que
podría haber perjudicado enormemente el sistema de producción. Los esclavos
que huían de la crueldad de sus dueños no podían aspirar, tras acogerse a la
protección que les brindaba el refugium, sino a ta posibilidad de conseguir su
reventa a un amo nuevo menos cruel98.
Una de las lineas directrices que ha g jiado esta tesis doctoral, ha
consistido en afinnar que la participación de los esclavos en las fiestas del
calendario no surgió por voluntad expresa de los propios esclavos, sino que fue
un aspecto de la vida de los esclavos que el Estado y los latifundistas
promovieron para que aquellos aceptasen su status jurídico. En este sentido hay
que entender el refugium; no fue un logro jurídicosocial de los esclavos, sino una
concesión del Estado. Por ello, la implicación de los esclavos en la fiesta de
DionHal. IV, 26, 3.
GAGÉ 1976, p. 124.
9’ DUMONT 1987, pp. 141-142.
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Diana, la lustratio que las esclavas realizaban a través de sus cabellos, y su
participación en la procesión nocturna al templo, no pueden ser entendidas como
consecuencia de su deseo de obtener la libertad. Este deseo no hubiera sido
concedido a partir de la religión romana dado que no se corresponde con el
carácter de la religión romana; dicho anhelo se buscaba, más bien, a través de los
cultos orientales. En todo caso, si tratamos de relacionar el refugium que
cualquier esclavo podía solicitar en el templo de Diana, con su celebración de la
fiesta del trece de agosto, cabría pensar que en el fondo de la misma se alzaría la
confianza de que, en el caso de necesitarlo, conse guiñan un amo más indulgente
a través de la Diosa.
Cabe descartar que el motivo que impulsó la participación de los esclavos
en la fiesta de Diana fue su aspiración colecttva de libertad. En este caso,
hubiéramos encontrado en la Diana del Aventino a una nueva Atargatis, o una
nueva Deméter de Enna, divinidades impulsoras de la 1 Guerra Servil99 o ante un
nuevo Sabacio, dios relacionado con el levantamiento de Espartaco’00. Roma no
hubiera propiciado la participación de los esclavos en la fiesta de una diosa capaz
de alterar todo el sistema de producción eliminando a la mano de obra. Además,
tampoco hubiera encajado en la mentalidad religiosa romana una celebración de
este tipo. Por todo ello, siguiendo la línea de planteamientos presentada desde el
principio de nuestra exposición, debemos pensar que la implicación de los
esclavos en la fiesta de Diana, la lustrado consislente en que las esclavas hacían
de sus cabellos con motivo de dicha celebración, y en su participación en la
procesión nocturna al templo sólo puede ser interpretada como una forma de
aceptar su situación senil; sólo en este sentido fue promovida y aceptada por el
Estado dicha implicación.
dc. 2Verr.,IV, 111-112.
‘~ La relación de Espartaco con Sabacio ifie recogida por Plutarco (Plut. Cras. 8,
4), siendo numerosos los investigadores contemporáneos que han profundizado en el
estudio de dicha relación. Cf DUMONT 1987, p. 288. THEBERT 1985, p. 162.
BRUIHL 1953, p.l07. VOGT 1969, p. 84. DUMEZI¿L 1987, p. 179. DUMONT 1987,
pp. 188, 263-264 y 288.
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Analizado el carácter de esta institución, podemos coincidir con M. Gras
en el hecho de que parece que los clásicos hayan (Ilvulado las verdaderas razones
por las que el templo de Diana recibió el derecl o de asilo. Laguna fácilmente
deducible del carácter legendario en el que se firndanientó su justificación. Las
leyendas que tratan de explicar el refugium en este santuano divergen en sus
explicaciones, y bien afinnan que Diana pretendía beneficiar a los esclavos por la
relación que mantenía con ellos’01, bien dan crédito al hecho de que el rey Servio,
tras edificar el templo, le hubiese concedido el derecho en el seno de una política
favorable a los esclavos impulsada por su propio origen servil102. Desde aquí no
vamos a defender la tesis de Van Berchem, quien ayala que lo que él llama el
Artemisión del Aventino tuvo su primera razón de ser como protector de
inmigrantes de la Grecia asiática103. No existen pruebas lo suficientemente
sólidas que permitan aceptar esta tesis. Peto, efectivamente, vamos a
solidarizarnos con este autor en su crítica a las fuentes escritas. El carácter
helenizado de ambas tradiciones, la que afirma que la diosa concedió el asilo en
su templo y la que afirma, por otra parte, que Ihe Servio quien lo concedió,
demuestra que no pudieron aparecer hasta después de la orientalización de las
leyendas que circundaban a este personaje, dado que aparecen estrechamente
vinculadas a ellas.
El derecho de asilo es un aspecto del templo de Diana que aparece
exclusivamente tras la helenización del culto de la diosa, y que bien pudo
haberse tomado del ya helenizado culto de Nemi, u bien pudo venir directamente
1114
de Grecia, concretamente del Artemisión de Efeso
~ La relación entre Diana y los esclavos ha sido comentada partiendo de la
etimologia cen’us-servus.
102 GRAS 1987, p. 59.
103 VAN BERCHEM 1960. Este autor realiza no sólo un estudio del caso del
templo de Diana, sino que es una espléndida referencia para estudiar el derecho de asilo
en el templo de Artemis en Efeso.
104 En el Artemisión de Efeso también se desarrolló esta institución tal y como nos
relatan de una parte dos autores griegos como Pausanias y Estrabón (Paus. VII, 2, 6-9;
Str. XIV, 1, 23), y de otra Cicerón (Cic. 2vern 1, 33i, quien nos ha dejado la noticia
explícita de que un esclavo de M. Aurelio Scauro, cuestor de Efeso, buscó refugio en el
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La institución del derecho de asilo en el templo de Diana constituye un
aspecto de la helenización de este templo que cabe relacionar con un fenómeno
que se desarrolló en otros templos. Tal sería el caso de uno próximo a Catania y
dedicado a los Pálices donde según Diodoro, en plenas Guerras Serviles, unos
esclavos lograron refugiarse allí de sus amos105; ya en Roma, el caso del templo
de Ceres, ejemplo trabajado por H. Le Bonniec en Le culte de Cér¿s á Rome’06, o
el del divino César testimoniado por Dion Casio’07 o incluso el del templo de los
Dióscuros ocupado por el líder senatorial Optintius -aunque este caso pueda
corresponder, como el posterior refugio de C. (iraco en el propio templo de
Diana en el Aventino, a una táctica de improvisación de un templo como punto
fuerte, en el desarrollo de un conflicto armado urbano-’08 constituyen paralelos
que testimonian el desarrollo de esta institución en cultos helenizados.
P. de Francisci, partiendo del estudio dcl Artemisión de Efeso como
modelo del Aventino, y basándose en afirmaciones de F. Altheim’09 relativas a
que la relación entre Diana y los esclavos se debía a la condición de extranjeros
de estos últimos, creía que era posible que el derecho de asilo fuera concedido en
el templo de Diana a todos los extranjero; que lo solicitasen, y no
exclusivamente a los esclavos. Para afirmar esta te sis, este autor reflexionó sobre
el hecho de que, el refugium era una institución que el templo de Diana había
copiado del Artemisión tras la helenización de su culto. P. de Francisci supuso
que, si en el templo efesio, Artemisa ofrecía la posibilidad de protección a los
extranjeros en su calidad de diosa de lo exterior y de lo lejano, en Roma debió
ocurrir algo parecido tras la helenización del carácter de Diana (proceso que
afectó tanto a la diosa como al carácter de su templo)”0. Sin embargo nosotros
templo de Artemisa tras huir de su amo; éste, pese a la importancia de su cargo y al
empeño que puso en recuperarlo, no consiguió su propósito debido a que los propios
efesios se lo impidieron por la fuerza.Diod. XI, 89. cf VOGT 1969, p. 84.
106 LE BONNIEC 1958, p. 275 ss.
107 Dio.Cass. 47, 19, 3.
108 WARDMAiN 1982, p. 42.
‘~ ALTHE]IM 1955, Pp. 182-183
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pensamos que existen suficientes motivos como para dudar de las conclusiones
de este autor: en primer lugar porque las fuentes no hubieran sido tan explícitas a
la hora de relacionar a los esclavos con el reJhgium y hubieran hablado de
extranjeros en lugar de esclavos; en segundo lugar porque la helenización de
Diana no supuso una transposición exacta de todos los caracteres de la griega
Artemisa y, como consecuencia de ello, un desplazamiento de los de Diana; en
tercer lugar por el carácter de la leyenda serviana que relaciona al rey con los
esclavos, cuyo aspecto fundamental es el nacimiento servil del rey; en cuarto por
la relación etimológica de los elementos tratados en la leyenda -cervus, servus y
Servius-; y en quinto por la existencia de ejempl=sen el Artemisión de Efeso,
como los expuestos anteriormente, en los que los esclavos recibían el asilo por su
condición servil, y no como consecuencia de ser extranjeros.
También queremos criticar desde estas líneas la tesis de F. Altheim que
fundamentó el razonamiento de P. de Francisci. Supuso este autor que la relación
de Diana con los esclavos no se dio en su condición de miembros de la familia,
sino en su condición de extranjeros:
“En effet, dans le culte de Diane, l’esclave n’apparait pas
comme un membre de la maisonné e et de la familia, ce qui
aurait ¿té possible en soi: tout au contraire, il est con~u comme
un ¿tranger. De ce fait, le lien de D ane avec lesclave devient
de l’essence la plus intime de la déesse: les étrangers lui
reviennent en sa qualité de déesse du distant et du lointain. Cet
état de choses qul s’observe nettement en Diane, pennet seul la
juste compréhension de l’idée de base d’Artemis” 11~~
En nuestra opinión, esta idea parte de un error sustancial, que deriva de no
tener en cuenta los factores que impulsaron la relación entre los esclavos y
‘j~ De FRANCISCI 1959, pp. 666-667.
ALTHEIM 1955, p. 182-183.
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Diana. Como ya hemos expuesto en líneas anteriores, debido al carácter de la
religión romana, la participación de los esclavos en la fiesta de la diosa, no pudo
ser espontánea, y mucho menos ajena a la familia y a la voluntad del
paterfamilias. Lo mismo cabe decir acerca de ít. institución del refugium en su
templo, el cual tampoco pudo partir expresamente del sentimiento religioso de
los esclavos. La relación materializada entre la participación de los esclavos en la
fiesta de la diosa y el refugium, no se pudo dar Iimdamentalniente en virtud a la
condición de extranjeros de los esclavos -cuestión sobre la que habría que
debatir, porque los esclavos no fueron meros extranjeros tal y como prueba el
hecho de que tuviesen un status jurídico propio-. En el fondo de esta relación
subyacía precisamente aquello que F. Altheim negaba en su discurso: por un lado
su integración en las familias, y por otro, la organización del Estado en tomo a
las familias, de los que los cabezas de las más ricas -y que por lo tanto, aquellos
que más esclavos tenían- , guiaban los destinos po~iticos y religiosos de la ciudad.
Si las leyendas helenizadas acerca del re’¡ y la diosa, fueron uno de los
elementos que contribuyeron a asentar tanto la participación de los esclavos en la
fiesta de Diana, como la institución del derecho de asilo en su templo, merece la
pena destacar otros dos factores que también debieron influir notoriamente. En
primer lugar cabe destacar el carácter del monte ALventino, en el que ya se había
producido la famosa secesión de la plebe”’, y qte sin duda le había impreso un
carácter especial. Y en segundo lugar, cabe dest~car la situación topográfica del
templo, que no sólo recogía, tal y como hemos visto anteriormente, unas
características fisicas muy similares al de Nerii, sino que además, quedaba
condicionado por su carácter extrapomerial, al ser alzado en el Aventino, la más
meridional de las colinas romanas. Este hecho peinútia a los esclavos acercarse a
su templo el día de la fiesta, o refugiarse en él sin romper el carácter sacro de la
urbs. Semejante enclave, que había acentuado la personalidad del lugar,
convirtiéndolo, como dice M. Gras, en el arrabal de los deportados latinos y de
1!! La secesión de la plebe en el Aventino ha sido tratada por numerosos
historiadores. Uno de los análisis más recientes se debe a G. A]fóldy, autor que la analiza
en su estudio de conjunto de la sociedad romana (ALF~LDY 1984, p. 34).
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los prisioneros de las ciudades del sur del Lacio destruidas por Roma”3, debió
constituir la causa decisiva que permitió, en época histórica, que el templo de la
diosa fuera tanto un lugar sagrado para los esclavos, como el refugio en el que
poder protegerse de sus amos caso de que estos se comportasen con excesiva
crueldad.
Tal y como señala F. Dumont”4, la institución del derecho de asilo puede
ser considerada el testimonio de una intromisión del Estado en la relación
amo-esclavo, en beneficio de este último; esta mnuscusíón no deja de ser, cuanto
menos, sorprendente, sobre todo si tenemos en cu enta, por un lado, el valor de la
potes/as que el poierfam¡lías ejercía sobre sus esclavos, y por otro, y derivado de
esta reflexión, el hecho de que el Estado siempre hubiese dejado al propio dueño
afectado por la huida de sus esclavos, la responsabilidad de tomar una decisión
implacable. Pero lo es menos si tenemos en cuenta que la participación de los
esclavos en la fiesta de Diana y la posibilidad qae le ofrecía la diosa de poder
cambiarse a un amo menos cruel, no eran sino elementos destinados a que el
esclavo aceptase implícitamente su condición servil; y este hecho, sobre todo
después de haber sufrido acontecimientos como [os sucedidos tras la coyuntura
de los siglos II y 1 a.C., tranquilizaba enormemente al Estado romano, el cual
basaba gran parte de su potencial en la producción esclavista. De ahí que el
Roma canalizase la pietas de los esclavos a través de un culto como el de Diana,
en cuyo templo los esclavos podrían sentirse seguros en caso de necesidad,
mientras el Estado les conseguía un amo nuevo, y al que, en base a los
testimonios que poseemos, no debían acudir en búsqueda de refugio más que en
casos excepcionales.
En defmitiva, la helenización de Diana, la implantación del refugium en
su templo, la difusión de las leyendas que justificaban dicho refugium -leyendas
muy en relación con las que afirmaban el origen servil de Servio-, el papel
atribuido al rey como fundador del templo y en definitiva, la relación de este
113 GR.AS 1987, Pp 48-49.
“~ DUMONT 1987, p. 137.
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personaje con los esclavos, fueron factores que deben ser entendendidos en
sintonía con el panorama de helenización que ~ennitió la vinculación de los
esclavos con Diana a través de leyendas como las expuestas; leyendas que
smtonizaban con los niaiores, y con las que el conservadurismo de la religión
romana pudo aceptar sin temor a quebrantar algún orecepto religioso.
La panorámica que hemos ofrecido sobre la institución del refugium en el
templo de la Diana, nos permite concluir una sede de puntos: el primero
consistiría en afmnar que su institución debe ser r’~lacionada con la helenización
del culto de Diana, hecho que supone un punto d~ relación con la participación
de los esclavos en la fiesta de la diosa. El segundo, se resumida aceptando que su
instauración se vio favorecida por la ubicación extrapomerial del templo, hecho
que permitiría, además, que los esclavos pudiesen participar en las ofrendas de la
fiesta del trece de agosto sin que dicha implicación ofendiese a los dioses de la
ciudad. Y el tercer punto que puede servirnos de conclusión, consiste en afmnar
que ni la institución del refugium, ni la participación de los esclavos en la fiesta
de Diana llevaban implícita las expectativas de liberación, sino el deseo de una
“buena esclavitud’, por lo que, a la larga, el mayor beneficiado de la relación
entre los esclavos y Diana era el Estado -y de aH que, por un lado, viese con
buenos ojos el desarrollo de la participación de los esclavos en la fiesta y que por
otro aceptase el refugium-.
d) La evolución del culto público a Diana
Al estudiar el carácter de Diana, no hemos podido evitar la necesidad de
preguntarnos quién fue esta diosa capaz de aglutinar el culto recibido por los
esclavos romanos con su carácter de “centralizadorí de la liga latina”. Dejando al
margen su iconografia, y centrándonos en aspectos propiamente intrínsecos de
Diana, cabe afirmar su primitivo carácter latino, tal y como se desprende del
estudio de su nombre, emparentado etimológicamente con el de otra divinidad
propiamente latina como es Jano. Nótese que decimos latino y no romano
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porque, tal y como nos recuerda A.E. Gordon, sus templos se extendían por toda
la Italia central”5. El más importante de todos ellos fue el ya comentado de
Aricia. Templo que como dice M. York, estaba site a orillas del lago Nemi, al pie
de los montes Albanos”6. De él recuerdan Ovidio y Propercio, que las mujeres
realizaban plegarias y realizaban procesiones nocturnas llevando antorchas”7. En
este sentido debe entenderse la representación de la pintura de Ostia en la que
aparece representada dicha procesión, así como un interesante texto de Gratio en
el que relación las antorchas con el bosque de Diana: spicatasque faces sacrum
ad nemorale Daianae sistimus”8.
Según explica R. Schilling, basándose en los estudios de Hild”9 el
objetivo de dicha procesión residiría en su deseo de estimular la función que
ejercía la diosa como dispersora de la luz’20. Sea cual fuera su significado, lo
cierto es que este culto también ha sido confirmado arqueológicamente in situ
por los hallazgos de exvotos realizados en el bosque’21.
A partir de esta unifonnidad acerca de la índole latina de la diosa se
multiplican las teorías acerca del carácter funcional de la misma. Por el
desarrollo de ritos nocturnos en los que se empleaban antorchas, Hild y Schilling
consideraron que inicialmente fue una diosa de la luz nocturna’22. H.H. Scullard
defendió que Diana fue una diosa de los bosques, porque en ellos recibía su culto
primitivamente: así sucedía en Aricia, y fue reproducido en el Aventino í23~
Además existen diversas interpretaciones de otros autores se han fijado más en
los aspectos más característicos de su helenización, y así M. York la puso en
relación con la protección del nacimiento’24, P. Paris, teniendo en cuenta la
GORDON 1932, p. 177.
116 YORK 1986, p. 65.
“~ 0v. Fast. III, 269 y Prop. III, 24, 9. (7 Str. V, 3, 2.
“‘ Grat. Cynt 484.
119 HIILD, s.v. “Juno” en D.S., 111/1, 1969, p.683
120 SCI-HLLING 1988, p. 122.
¡21 SCULLARD 1981, pp. 173-174.
122 HIILD, 5v. “Juno” enD.S., 11111, 1969, p.683. SCHILLIING 1988, p. 122.
123 SCIJLLARD 1981, p. 173.
124 YORK 1986, p. 65.
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historia de la fundación del templo, que nada tiene que ver con la luz, la
consideró eminentemente una diosa política’25, y Y Bayet, la consideró protectora
de las mujeres y los esclavos’16.
Sólo un autor, O. Nencí, ha defendido una fundación griega del templo de
Diana en el Aventino; una fundación que enlazaría con la labor, emprendida por
los focenses, de construir templos durante el desarrollo de sus viajes; labor que
por un lado ha sido testimoniada por ~ y que por otro, encaja con la
numerosa toponimia de la Magna Grecia en la que eran
“tipici i numerosi i capi Apt~guctov (Dianiuin) che
devono il loro nome a templi di Artemidie Efesia visibili dal
mare dai maviganti focesi che seguivano le coste” 128,
La tesis de Nenci, que en definitiva proponía a los masaliotas como
fundadores del culto a Diana en Roma, debe ser descartada pese estar basada en
un hecho histórico constatado, como fueron Las migraciones focenses. Su
propuesta no tiene en cuenta el proceso de helenización del culto a Diana, ni tan
siquiera el sustrato latino que puede apreciarse tanto en determinados momentos
del ritual de la diosa, como por ejemplo, la procesión nocturna al templo, y en su
clara etimología -DianaLlano-.
J. Champeaux, en su amplio estudio sobre Fortuna, ha propuesto una
original teoría que merece ser destacada. Supone que Diana, junto a la propia
Fors Fortuna -cuya vinculación con los esclavos ~studiaremosa continuación- y
Feronia correspondían a un tipo de diosa madre típica del Neolítico
mediterráneo, cuya principal característica sería ~l hecho de que fuesen diosas
generadoras de vida. En este sentido, sus respectivos papeles de típica diosa
125 P. PARIS, s.v. ‘Diana” en D.S., 1111, 1969, 2~ ed., p. 156.
126 BAYET 1984, pSi.
¡27 Cuando llegaron a Córcega, [losfocenses] vivi’~ron por espacio de cinco años en
compañía de los que habían llegado anteriormente y edficaron templos (Hdt. 1, 166, 1).
128 NENCI 1958, p. 69, na 1.
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madre mediterránea explicarían el carácter protector de las otras dos divinidades
con respecto a los esclavos; amparo que no cabría entenderlo en virtud de su
pertenencia a un determinado status jurídico, en este caso al de los esclavos, sino
como consecuencia de ser unas criaturas a las que ella, como diosa madre, había
otorgado la vida’29.
Si bien no podemos afirmar con seguridad ~lprimitivo carácter de Diana,
tras el análisis de los ritos y las leyendas que la relacionaban con Servio,
podemos sumamos a la proposición de J. Bayet qLien lo definia como protectora
de las mujeres y de los esclavos. En base a las leyendas y a la institución del
refugíurn, es decir, tras su helenización, fue considerada como la diosa protectora
de los esclavos; y en base a los ritos, mucho más antiguos, fue considerada una
divinidad protectora de las mujeres. Por ello cabe decir que Diana fue antes una
diosa de las mujeres que de los esclavos.
Dejando al margen el origen de la diosa, y :entrándonos en el estudio del
culto, existen unos cuantos autores que buscan su origen fuera del Lacio. Así, P.
Paris’30 dio al culto un origen puramente oriental; F. Altheim’31, basándose
fundamentalmente en la fundación etrusca que nos relata la tradición escrita’32, le
confirió un origen greco-oriental; y G. Nenci’3 , en base a los argumentos
expuestos anteriormente relativos a las fundaciones foceas, le atribuyó un
carácter exclusivamente griego, concretamente locense. Propuestas de grau
mterés, pero que deben ser rechazadas porque no tienen en cuenta ni el carácter
129 Esta cuestión también será tratada más adelante, cuando tratemos la relación
entre Fors Fortuna y los esclavos (CHAMPEAU?X 1982, Pp. 241-242).
~ P. PARIS, s.v. “Diana” en D.S., 11/1, 1969, Y ed., p. 156.
ALTHEIIM 1930, Pp 93-172.
132 ALTHEI.M 1955, p. 175.
‘~ NENCI 1958, Pp 69-71 y 77. El primitivo cará:ter focense de Diana constituye
una tesis que ha sido criticada expresamente por Mil. Pena en su estudio sobre la figura
de Arteniis-Diana (PENA GIMENO 1973, p. 112). Er el último boletín de la S.E.C.R
que hemos recibido (n0 5), aparece recogida la que puede que sea la referencia
bibliográfica más reciente acerca de esta diosa (VAZQIIJEZ-HOYS 1996). Concluida ya
la redacción de esta tesis, y sin tiempo para haber proÑadizado en su estudio, las breves
líneas que dedica el boletín nos constatan que se trata cte un estudio de Diana “a través
del análisis de los textos literarios, epigráficos, y de una ibundante iconografla”).
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latino del culto, ni el proceso de helenización del mismo, ni en definitiva, la
superposición de una ideología helena sobre un culto anterior latino que aparece
tanto en detalles del rito como en la etimología.
La helenización de la diosa y su culto debe enmarcarse en el proceso de
sincretismo que sufre la religión romana a parir de la II Guerra Pánica. En
palabras de M. Eliade, Diana sufrió un proceso similar al de otros dioses
romanos, puesto que si en un principio babia sido una divinidad típicamente
latina, que se había recibido de los albanos, posteriormente, a partir de la
helenización de la religión romana, fue asimilada a Artemis’34. Sincretismo que
no pudo darse con anterioridad al siglo II a.C., y en el que, por lo tanto, no
pudieron intervenir los etruscos. Tal es la hipótesis formulada por A.E.
Gordon135, para quien resulta inaceptable que en el proceso de helenización del
culto latino de Diana interviniesen los etruscos.
Partiendo del análisis de A.E. Gordon podemos decir que sólo a partir de
este periodo, es decir, después de que se produje;e la helenización del culto de
Diana, se dieron las condiciones necesarias para c ue comenzase la participación
de los esclavos en su fiesta. Participación que no s~ hizo efectiva hasta que a este
proceso se le sumó el cambio en el sistema de producción urbano (aspecto que no
sucederá hasta mediados del siglo II a.C.), y el cambio en la mentalidad
esclavista de Roma (cosa que no sucederá hasta l& Guerras Serviles). A partir de
entonces, la participación de los esclavos en el culto de Diana se debió comenzar
a confundir con el origen serviano del templo y todo ello, a su vez, con la propia
relación del rey con la diosa. Por ello debemos m3strar nuestro desacuerdo con
tesis como las de Wissowa136 recogidas por A. Merl in137 y R. Schilling13~ quienes
retrotraen la participación de los esclavos en la fiesta de la diosa al contexto de
las guerras latinas sin tener presente el proceso de helenización de la religión
134 ELIADE 1978, p. 138
‘~ GORDON 1932, Pp. 177-192
136 WISSOWA 1912, p. 250.
137 MERLIN 1906, p. 207.
131 SCI
1IILLITNG 1964, Pp. 660-661.
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romana que, en nuestra opinión, es el elemento clave que permitió su
implicación.
Como hecho novedoso en el entorno religioso romano, la participación de
los esclavos en esta fiesta debía ser justificada por el derecho dado que, si no se
podía quebrantar la pax deorum. Ante semejante necesidad, y debido a que este
fenómeno coincidió con la helenización de .a religión romana, debieron
generarse y difundirse rápidamente las leyendas que transformaban este hecho
sm precedentes en un dictamen del mos maiorum,
Partiendo de la concepción historicista de la religión romana de época
republicana, la institución de todas las fiestas ‘leí calendario romano, estaba
destinada a conmemorar un acontecimiento supuestamente histórico, de tal
magnitud, que habría dado pie al inicio del culto. Las leyendas que surgieron a
partir de la segunda mitad del siglo II a.C. para justificar la fundación del culto
de Diana, no se apañaron de esta concepción historicista de la religión. El
acontecimiento que daba pie a su institución, estaba relacionado con el binomio
formado por Diana y Servio Tulio, la divinidad a La que se dedicaba el culto y el
rey que se relacionaba con la diosa. Fue a partir de entonces cuando Diana
comenzó a adquirir un carácter heleno, y cuando, como consecuencia de ello, los
esclavos comenzaron a vincularse con la diosa a través del refugium que podían
solicitar en su templo’39.
Al amparo de las leyendas que cada vez iban cobrando más fuerza, los
esclavos comenzaron una relación con la diosa ~ue propició, poco a poco, su
implicación en la fiesta del trece de agosto. Fiesta que, derivada del carácter
urbano de su templo, y de la función federal que ~ele atribuía en este momento,
era celebrada expresamente por los esclavos urbanos. Carecía de sentido la
participación de los esclavos agrícolas, quienes, en primer lugar, no iban a ser
trasladados expresamente a Roma para que acudiesen a la procesión nocturna, y
en segundo lugar, serían ajenos a una celebración de carácter urbano como ésta.
El hecho de que fuesen los esclavos urbanos quienes iniciaran la celebración de
139 Cf BOELS-JANSSEN 1993, p. 426, na 43. PALRAULT 1968, p. 429, na 4.
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esta fiesta, ayala nuestra tesis de que dicha participación fuese posterior al
cambio en el sistema de producción urbano, y de que fuese respaldada por los
amos como forma de integración de los esclavos en el escalafón jurídico romano.
Apoyo, sin el cual no hubiera sido posible dicha participación y que cabe
entenderlo derivado del cambio de mentalidE d que se produce en los
patresfamilias, tras los terribles acontecimientos de las Guerras Serviles. En este
sentido resulta, cuanto menos, algo más que casual el hecho de que Marrón’40,
cuando nos habla de las fiestas que tenian lugai en el mes de agosto cite la
celebración de las Portunalia, las Vinalia, las Consualia, las Volcanalia, las
Opiconsivia y las Vohurnalia, pero que en ningjin momento cite la fiesta de
Diana, y que sean los autores de la siguiente gen’~ración los encargados de dar
publicidad a su celebracion.
La participación de los esclavos en esta fiesta, surgida como hemos visto
en el periodo fmal de la República con la autorización de los patresfarnilias y del
Estado, fue institucionalizada con posterioridad en época augústea. El proceso
que más ayudó a su institucionalización fue la fijación por escrito de las
tradiciones que circulaban en este sentido (fundamentalmente de forma oral),
llevada a cabo por el circulo cultural de Augusto. En estos relatos se puede
observar claramente el deseo de justificar dicha participación, basándose en la
más legendaria tradición romana.
En este sentido, observamos un matiz ir uy importante en las líneas
directrices del relato de las leyendas. En Verrio Placo la fecha de los idus de
agosto aparece relacionada explícitamente con la fecha de la construcción del
templo de Diana por el rey-esclavo:
Servorum dies festus erat idibis augusti, quia co dic rex
Tullius, filius ancillae, aedem Dianae dedicavit’41.
Var.L 6,19.
141 Fest. p. 467, L.
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Según debía informar este autor de época augústea, el motivo que
expresamente impulsó la celebración de la fiesta de Diana, y en definitiva su
fijación en el calendario, fue la fundación que de su templo realizó Servio Tulio
en el Aventino. Plutarco nos ofrece una visión sastancialmente matizada, en el
que la relación del rey con el templo de Diana aparece sobreentendida. Afirma el
de Queronea que los esclavos celebraban la fiesta de Diana porque en tal día
como ése se produjo el del nacimiento del rey Servio de una esclava’42.
Comparando ambas lecturas cabe deducir que, Verrio Flaco puso de
manifiesto en su relato los tres elementos que la vertebraban -Servio, el templo
de Diana fundado por él, y el hecho de que el rey que lo fundó fuera hijo de una
esclava, filius ancillae-, porque en época de Augusto existía un deseo expreso de
consolidar la participación de los esclavos en esta fiesta. La tradición ligada a
Verrio Flaco resulta novedosa; los tres elementos que vertebran el relato deben
ser claros porque el relato pretende justificar, por primera vez, la participación de
los esclavos en esta fiesta. Un siglo después, en la época de Plutarco, la
participación de los esclavos en la misma se había consolidado como
consecuencia de la labor consciente iniciada por el Estado en época de Augusto.
Plutarco no trató de justificar la participación de los esclavos porque en su época
ésta ya derivaba del mos maiorum. El público al que Plutarco dirigía su obra,
tenía perfectamente asimilada la relación triangular de los tres elementos; por eso
omitió en su relato el hecho de que Servio fundase el templo de Diana; y por ello
afirmó escuetamente que los esclavos participabai en su fiesta porque en tal día
como ése nació el rey de una esclava; el resto de la leyenda, ya lo sabían sus
lectores.
Si el periodo de cambio de era constituyó cl momento de la consolidación
de la participación de los esclavos en la fiesta de Diana, el periodo de los
Antoninos, en la primera mitad del siglo II d.C., debió constituir el momento de
máximo desarrollo de dicha participación, a tenor del testimonio de Plutarco. A
este testimonio cabe sumar un hecho que apoya con más fuerza esta afmnación:
142 Plut. Q.R. 100.
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en época de Adriano, más o menos hacia el 136 d.C. apareció el colegio de
adoradores de Diana y Antinoo -personaje que cono se recordará, fue el esclavo
favorito de este emperador-. Colegio fonnado, en su mayor parte, por campesinos
dependientes y por esclavos, lo cual nos da idea del auge la implicación de los
componentes de este status jurídico en el culto a la diosa. P. Paris’43 explica esta
fundación como consecuencia de la larga tradición que tenia este culto entre los
esclavos, hecho que explica perfectamente la relación de Antinoo con Diana’44.
El asociacionismo de los esclavos en collegía se había difUndido en Roma
desde la época de Augusto, quien les había otorgado su reglamentación definitiva
tras una serie de leyes y senadoconsultos que aparecieron a fmales de la
República organizándolos y derogándolos’45. Desde este momento, uno de los
colegios en los que los esclavos se vieron más implicados fueron los collegia
teniorum,
.costituiti tra la povera gente per garantire loro gli
onori funebri di rito e per rispondere alíe istanze religiose del
momento [...] Essí non erano vincolati ad alcuna specificazione
professionale e potevano costituirsi fra persone appartenenti alíe
professioni e alíe categorie piñ disparate purché si fosse tratíato
di tenuiores¡46: frequentissima era peró, la costituzione di
associazioni di questo genere fra persone appartenenti alía
stessa confessione religiosa o alía stessa categona
professionale: come fra artigiani ei artisti, veterani, soldatí,
schiavi e liberti” 147
‘~ P. PARIS, sv. “Diana” enD.S., 11/1, 1969, Y el, p. 156.
‘~4 Naturalmente, la ifindación del colegio de adoradores de Diana y Antinoo
también explica la asociación de Diana con la figura de Antinoo porque, plenamente
helenizada la diosa en época flavia, habia tomado de Artemis su carácter ifinerario.
“‘~ El estudio de esta sucesión de leyes será ampliado cuando tratemos los collegia
compita//cia, dado que su promulgación y derogación ha sido transmitida con fiabilidad
por las fUentes.
‘~ Literalmente “miserables”, de condición sociojurídica baja.
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Cuando Adriano instituyó el colegio de adoradores de Diana y Antinoo, la
148
relación de los esclavos con los callegia ¡eniorun atestiguada en el Digesto
debió acentuar su implicación en el culto a la diosa. Por ello hemos calificado la
época antonina como la del auge de la implicación de los esclavos en la fiesta de
Diana. Implicación que debió continuar con fuerza en la época de los Severos, sí
el hecho de que aparezca representada esta diosa ~ndos de los pocos calendarios
ilustrados que existen representando la fiesta más característica del mes (en el de
Hellín’49 -datable en la coyuntura de los siglos II y III d.C.- y en el de El-Djem’t
-correspondiente a la ía mitad del siglo III d.C.-h) implica la importancia que se
concedió a una fiesta que, en teoría, ya era princiralinente de esclavos.
Las tradiciones recogidas por Verrio Flaco y Plutarco acerca de la
fundación del culto, que en el fondo constituyen una sola, penniten afirmar que
los romanos concedieron a hechos de carácter legendario el valor de verdad
histórica. Con esta referencia fundamentaron la participación de los esclavos en
esta fiesta. Por ello, podemos concluir con las palabras de D. Sabbatucci para
quien, a los ojos de los eruditos romanos, y en el fondo de todo el pueblo -nos
permitimos añadir-, la relación de Diana con los ~sclavosquedaba explicada con
~ DE ROBERTIS 1971, Pp. 52 y 300. Cf CII, II, 3114; II, 3730; III, 6077; III
4038; VI 671.
‘~ Dig. 47, 22, 3, 2.
‘~ Mosaico analizado por H. Stern (STERN 1981, p. 442) en el que aparece la
imagen de la diosa, sobre el dorso de un centauro, ea el que sus representaciones eran
alusivas a representaciones que simbolizasen las principales fiestas del calendario.
En el pavimento de EI-Djem -Túnez- aparece la primera imagen de la diosa que
debemos resaltar. Este mosaico está constituido jor una serie de recuadros que
conforman una fiesta representativa de cada mes. Evidentemente, el hecho característico
correspondiente al mes de agosto, que aparece en este mosaico, es la representación de
la celebración del dies natalis de la diosa Diana, Esta imagen de la diosa puede que sea
una de las más significativas en relación a nuestro t~ma puesto que, en su fhnción de
mostrar la imagen más característica de la Diosa cuya fiesta se celebraba ese mes, realiza
una representación paradigmática de sus atributos más representativos. Por ello, tal y
como nos describe H. Stem aparece acompañada de un ciervo a su izquierda y de un
perro a su derecha, ciñendo una corona dentada, tres de sus atributos más característicos
(STERIN 1981, p. 437. Cf BRUNN 1863, pp. 98 ss.).
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plena lógica por estas leyendas, que no eran sinc la consecuente desembocadura
de la creencia popular de la fundación del templo de Diana en el Aventino por un
rey cuya madre y él mismo habían sido esclavos15t. Conclusión que, como
veremos, también podremos aplicar a cuando esludiemos la participación de los
esclavos en la fiesta de Fors Fortuna y en las Con’pitalia.
A la hora de concluir este apañado, resuliza dificil extraer una conclusión
que con seguridad pueda ir más allá de lo expresado en estas lineas. La fiesta
tratada hasta aquí, constituyó uno de los principales exponentes de la
participación de esclavos en un culto oficial de Roma. El Estado, lejos de
acortarlo, lo fomentó ofreciendo la posibilidad lDs esclavos de apelarle a través
del refugium en el templo que la diosa tenía en el Aventino, sabiendo que con
ello provocaba la aceptación por parte de los esclavos de su condición servil.
Este carácter de oficialidad alcanzó su cima cuando Adriano creó el colegio de
adoradores de Diana y Antinoo, formado sobre todo por esclavos, lo cual es
prueba evidente del control sociojurídico que el Estado obtenía dirigiendo él
mismo las pautas del culto. En cuanto a las tradiciones que unen la participación
de los esclavos en la fiesta de Diana con las leyendas servianas sólo podemos
decir que, para poder conocer la justificación que recibía en Roma dicha
participación servil en el culto de Diana, lejos de poder llegar a conocer la verdad
alguna vez, debemos aferramos a las creencias mediante las cuales era aceptada
por el Estado romano.
fi SABBATUCCI 1988, p. 270.
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2.3 Los esclavos y la fiesta de Fors Fortuna
.
a) Fundamentos de suparticipación: el estudio de las leyendas.
En la introducción que hicimos a los cultos relacionados con Servio
pretendimos dejar claro el carácter de las leyendas que trataban su origen servil,
porque según decíamos, su estudio iba a servimos de base para poder explicar la
participación de los esclavos en las fiestas de Diana, Fors Fortuna y en las
Compitalia. De hecho, al tratar la participación de los esclavos en la fiesta de
Diana, veíamos la estrecha relación que había existido entre dicha participación y
las leyendas que afirmaban la fundación del templo de la diosa en el Aventino
por el rey. Ahora, cuando estudiemos la participa:ión de los esclavos en la fiesta
de Fors Fortuna, veremos cómo de nuevo, gracias a la interferencia de dicha
creencia popular, los romanos la llegaron ajustificar.
La celebración de la fiesta de Fors Fortuna no ha quedado recogida en
ningún calendario epigráfico. Pese a ello, tenemos los testimonios de Ovidio’52 y
Vanón’53, que nos confirman su celebración religiosa en una fecha fija tan
emblemática como la del veinticuatro de junio, coincidiendo con el solsticio de
verano. En su estudio sobre la lengua latina, ‘Varrón adjudicaba a la fiesta un
apelativo lo suficientemente significativo como jara confirmar el arraigo de la
fecha de su celebración; nos habla del dies Fortis Fortunae’54, expresión carente,
152 0v. Fast VI, 772.
153 Var. L. 6, 17.
~ Var. L. 6, 17; Var. ap. Non. 209, 2.
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efectivamente, de un valor oficial dado que no tenía parangón en ninguno de los
fastí ni en ningún documento oficial, pero con la suficiente fuerza expresiva de
su contenido semántico como para avalar su celebración tradicional en la fecha
indicada. J. Champeaux comparó el apelativo de la fiesta de Fors Fortuna
ofrecido por Varrón -elles Fortis Fortunae-, con el de la fiesta de Diana que nos
remite a Verrio Flaco -servorum elles-’55, carente también de valor oficial, pero
que por supuesto, denotaba un carácter atribuido por el uso’56. Fruto de la
comparación de ambos apelativos, .1. Champeav.x deducía la estabilidad de su
celebración en una fecha fija.
Tal y como relata la tradición, el objeto de la fiesta que se celebraba el día
24 de junio, consistía en celebrar el aniversario de la fundación del templo de
Fors Fortuna por Servio Tulio. En esta fiesta, de nuevo nos encontramos con esa
característica de la religión romana consistente en conmemorar un episodio
legendario y supuestamente histórico relacionado con la fundación del culto.
Episodio que, como sucedía en la fiesta de Diana, ligaba a la persona del rey
Servio, con el acto fundacional del templo de la divinidad a la que estaba
consagrado, y cuya celebración implicaba, de forma especial, a los esclavos.
Evidentemente, la relación entre los esclavos y la diosa pasaba, tal y como
sucedía en la fiesta de Diana, por el hecho de que Servio había sido esclavo.
Gracias a los testimonios de Varrón y de Ovidio nos ha sido constatada la
relación entre los elementos vertebradores de la fiesta. El testimonio de Varrón es
escueto, pero lo suficientemente preciso como para ofrecer los datos
fundamentales: la fecha y el por qué de la misma:
Dies Fortis Fortunae appellatus ab Servio Tul/lo rege,
quod is fanum Fortis Fortunae secundum Tiberim extra urbem
Romam dedicavit Junio mense’57.
Fest. p. 460 L.; 467 L.
156 CHAMPEAUX 1982, p. 207.
“~ VarL. 6, 17.
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El valor de este pasaje es muy importante, porque es el primero que
resume el aspecto fundamental que dio lugar a la celebración de la fiesta: la
fundación del templo -fanum- de la diosa, en el mes de junio, por el rey Servio.
Su lectura no ofrece ningún tipo de duda acerca ¿e la celebración, y recoge una
relación entre el rey y la diosa cuyo carácter es, tal y como nos encargaremos de
demostrar, mucho más antiguo que la que existió entre el rey y los esclavos.
Frente al relato de Varrón, cuyo valor deriva de su claridad, aparece un
texto de Ovidio que tiene la importancia de recoger otra tradición, que vinculaba
a Servio con la diosa, de una forma tan inherente, que iría más allá del propio
apego entre un mortal y una diosa:
Lux eadem, Fortuna, tua esí cuctorque locusque;
sedsuperiniectis quis lateí iste rogis?
Servius esí, hoc cons1am enln~, sed causa /atendi
discrepat el dubium me quoque menús haber.
Dum deafurtivos timideprofitetur amores,
caelesremque homini concubuisse ~í4 del
(arsir enim magno correpta cupidine regis
caecaque in hoc uno nonfiál lila viro,),
nocte domum parva solita esúnírare fenestra;
¡ende Fenestellae’58 nomina porta ter’et¿
Nunc pudet el voltus velamine celat amatos,
oraque suní niulta regia recta ‘Y
‘~ El emplazamiento de la Puerta Fenestella nos es desconocido. Sin embargo
aparece testimoniada por dos textos de Plutarco (Plut. De Fort.Rom. 10. Plut Q.R. 36).
‘Ese mismo dia, Fortuna, está relacionado contigo [se refiere al once de junio,
día de la celebración de la fiesta de Mater Matuta]. El fundador de tu templo y su
emplazamiento son los mismos [que los de Mater Matuta]. Pero ¿qué imagen es la que
se oculta bajo esas togas superpuestas? Se trata de Servio, eso es evidente; pero el
motivo por el que está velado es causa de discrepancias, y la duda se ha adueñado
también de mi espíritu. Mientras la diosa confiesa tímidamente sus furtivos amores y, por
ser una divinidad, experimenta vergúenza de compartir un lecho con un mortal (porque
ella se inflamó arrebatada por una profunda pasión hacia el rey y éste fUe el único
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La lectura de estos versos descubre una de las características
fundamentales de la obra de Ovidio, acerca de la cual ya nos hemos referido
anterionnente: el sincretismo. Sincretismo que en este caso, va más allá de la
reciente influencia del helenismo griego en la cultura romana, y enlazando con la
tradición más puramente oriental, puede ser apreciado en la hierogamia que este
autor sugiere entre Servio y Fors Fortuna. Tal y como sugiere 5. Montero’60, la
exposición de este relato es consecuencia de una mala comprensión del tema por
el autor augústeo. Pero es, a su vez, una pn.eba que pernnte rastrear las
influencias más arcaicas de la leyenda que permitió la participación de los
esclavos en la fiesta de Fors Fortuna.
Comparando la intrusión de la diosa en el palacio del rey, a través de una
pequeña ventana’61, con la iconografia existente al respecto en el mundo oriental,
C. Grotanelli ha obtenido un sorprendente resultado. Según afirma este autor, el
tema de la hierogamia no seria originario de Roma, sino que surgiría a fmales del
III milenio a.C. en el Próximo Oriente; tras pasar en el 1 milenio a.C. a la
tradición chipriota y fenicia, sería retomado por Roma de esta última’62. Esta
transposición quedaría justificada, si se tiene en cuenta que, la decoración
descubierta en el templo de la diosa en el Foro Boario, parece vecina a la plástica
votiva chipriota’63. Esta misma conclusión ha sido aceptada por otros autores
como F. Coarelli y 5. Montero:
hombre por el que no estaba ciega), toma la costumbre de entrar en el palacio durante la
noche por una pequeña ventana. (De aquí le viene su nombre a la puerta Fenestella). Aún
hoy siente vergúenza y oculta bajo un velo el rostro de su amado: los rasgos del rey
están cubiertos de varias togas” (0v. Fast VI, 569-579).
160 MONTERO 1994-a, p. 39, na 83.
161 La intrusión de Diana en el palacio de Servio a través de la ventana forma parte
del pasaje sugerido por Ovidio al que hemos hecho referencia anteriormente (0v. Fasí.
VI, 569-579).
162 GROTANELLI 1987, p. 90.
163 GROTANELLI 1987, p. 109.
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“La presencia de una ventana en este santuario [...]
parece destinada, en opinión del arqueólogo italiano Coarelli, a
comunicar a las personas que esperaban en el exterior del
edificio el resultado del oráculo’64. Sin embargo, ninguno de
estos elementos -la hieroganiia y la proclamación del rey desde
la ventana- son de origen etrusco, y -menos aún- latino. F.
Coarelli’6’ ha señalado que, por el contrario ambos temas
aparecen frecuentemente en e.~ antiguo oriente; más
concretamente encuentra el “perfetto parallelo” de
Fortuna-Tanaquil en Chipre, donde Afrodita aparece asomada a
la ventana de uno de sus templos, vn relación con la particular
ceremonia miciática prevista para la entronización del rey” 166
Efectivamente, la tradición de la hieroganiia es mucho más antigua que
aquella leyenda que proponía la relación de Servio con la esclavitud, dado que su
introducción en Roma puede datar, en palabras de 5. Montero del siglo VI
a.C.’6’. Esta fecha, continúa el propio autor, ha sido perfectamente atestiguada
por una antigua sors, anterior al siglo IV a.C., en la que aparece grabada el
siguiente texto: Se cedues perdere nolo, ni ceduas Fortuna Servios peri?68.
El tema de la hierogamia también es planteado por Plutarco, un autor de
cultura griega imbuido en la mentalidad romana que, como afirma el propio 5.
Montero’69, habría comprendido mejor el sentido de esta unión y su ubicación en
una cultura como la romana:
164 COAIRELLI 1988, Pp. 331 ss.
165 COARELLI 1999, p. 312.
166 MONTERO 1994-a, p. 39.
‘«7 MONTERO 1994-a, p. 39.
ti
51 (me) obedeces, no te quiero arruinar, si no (me) obedeces (recuerda que) por
la obra de Fortuna Servio se fue a la ruina” cf MOKFERO 1994-a, p. 29. El estudio de
esta sors ha sido realizado por M. Guarducci (GI..ARDUCCI 1951, Pp. 23 Ss.; cf
GUARDUCCI 1960, pp. 50 ss,).
169 MONTERO 1994-a, p. 39, na 83.
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“Servio Tulio se adhirió personalmente a la Fortuna y se
ciñó a su soberanía, de forma que parecía que la Fortuna
convivía con él y descendía a su habitación a través de aquella
ventana que ahora llaman Porta Fenestella” 170
Plutarco afirma que la unión de Servio con la diosa partió de una iniciativa
del monarca que, tal vez hubiese sido impulsada para dotar a su reinado de un
carácter sacro. Este texto de Plutarco, que como el de Ovidio, también menciona
el tema de la ventana, es menos espontáneo que cl del poeta. Además, no es tan
explícito al narramos la relación que mantenían ambos personajes. El relato del
poeta es perfecto para nuestros propósitos, y permite ofrecer unas conclusiones
que no posibilita el texto del biógrafo griego. Su importancia, frente a los relatos
de Varrón y de Plutarco, reside en dos factores; si los tres textos nos informan de
la tradición que atribuía al monarca la fundación del templo de Fortuna en el
Foro Boario, ninguno nos notifica tan claramente como éste la leyenda de la
hierogamia; tampoco ningún texto nos describe el interior del templo mejor que
el de Ovidio 171•
Tal y como hemos afirmado, la relación de los esclavos con esta fiesta
comenzó cuando, a la leyenda orientalizada de la relación del rey con la diosa, se
le suinó la que mostraba su origen servil’72. La unión de estas tradiciones fue, sin
170 Plut. De Fort.Rom. 10.
171 En el templo de Fors Fortuna existida una estatua velada del rey -noticia que no
debamos tomar muy al pie de la letra porque no estt constatado por todas las fuentes
que dicha estatua fuera de Servio, y así Plinio, Varré n o Nonio Marcelo pensaron que
era una estatua de Fortuna, mientras que Dionisio de Halicarnaso y Livio defendieron
que en realidad se trataba de una estatua de Pudicitia-. Cf MARCOS CASQUERO
1990, p. 420, na 132.
172 Antes de continuar esta labor, debemos mostrar otra tradición que diverge
claramente del planteamiento que unía a Fortuna con Servio, pero que creemos
conveniente enunciar para completar la exposición de leyendas en torno al rey. Según
esta nueva tradición, expuesta por Livio, Dionisio de Halicarnaso y Plutarco (Plut. De
FortEorn. 10), Servio Tulio no habría llegado al poder como consecuencia de la
protección de Fortuna, sino a partir de una serie de int:igas protagonizadas por Tanaquil,
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duda, de carácter tardío. Reflejada en primer lugar por Ovidio, en su testimonio
ya muestra la unión de los tres elementos:
Convenit ex servis, serva qw a Tu//lies ortus
constitui¿’ dubiae templa’73 propinqua dea’74.
Un siglo después, Plutarco recogió la misma leyenda. En ella que se puede
apreciar la consolidación de los aspectos que [a conformaban: la relación de
Servio con Fortuna, el primitivo carácter servil del rey y su institución de la
fiesta.
“Hay muchas otras denominaciones y veneraciones de
Fortuna y la mayoría de ellas las instituyó Servio, pues sabía
que la Fortuna “es un gran momento o más bien lo es en todos
los asuntos humanos” y especialmente en él ya que por buena
cuya acción protectora lo habría llevado desde la esclavitud hasta la monarquía. Tal y
como observamos al analizar esta tradición, la tutela que en la leyenda anterior ejercía
sobre el rey la diosa Fortuna, lo ejerce ahora Tanaquil, la esposa del rey Tarquiio. Esta
tradición puede ser considerada más tardia, surgida en el momento en que se comenzó a
relacionar a Servio con los esclavos, tal vez para intentar reforzar dicha relación, dado
que Tanaquil habría sido en una versión paralela a la formación de esta leyenda, la dueña
de Ocresia, madre del rey, y en cuya casa habría crecido el futuro rey bajo la condición
servil. En opinión de 5. Grotanelli (GROTAiNELLI 1987, Pp. 72-73), esta tradición no
es verificable en el plano histórico, mientras que la que le conferia una protectora divina
sí es verificable por la noticia que nos ofrecen las frentes al respecto de la dedicación de
un templo, el del Foro Boario. Templo que en la actualidad se halla, según desvela la
arqueología (Cf THOMSEN 1980), en el complejo arqueológico del área de San
Omobono.
El pasaje de Ovidio hace referencia a dos templos consagrados a dos diferentes
advocaciones de Fortuna: el de Fortuna Viril, el de Fors Fortuna dedicado por el cónsul
Espurio Carvilio en el 293 a.C.
“También su culto es apropiado para los e;clavos porque Tulio, que fue el
fundador de dos templos vecinos en honor de la inconstante diosa, era hijo de una
esclava” (0v. Fast VI, 77 1-784).
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fortuna fue promovido de una familia cautiva hasta la
u 175
monarquía
Tomando como premisa la mayor antigúedad de la tradición que
relacionaba a Servio con Fortuna, que aquélla que lo relacionaba con los
esclavos, en el presente apartado podemos evidenciar de nuevo el triángulo
formado por Servio/divinidad/esclavos. La cronología de las fuentes que delatan
la implicación de los esclavos en el culto es similar a las que los relacionaban
con la fiesta de Diana (época augústea), siendo en algún caso incluso los mismos
autores. Sólo tras haber sometido a análisis la tradición más antigua, estaremos
en condiciones de estudiar las tradiciones más secientes, es decir, aquellas de
carácter específicamente heleno que se superpusieron sobre las preexistentes para
justificar la participación de los esclavos en la fiesta de Fors Fortuna.
La verdadera trascendencia de los datos que ofrecen los relatos de Ovidio
y Plutarco, aparece reflejada cuando constatamos su papel vinculador con el tema
que nos ocupa. Sus testimonios, permiten desprender que desde una época
relativamente antigua, datable incluso en el siglo VI a.C., los romanos
consideraron que Servio debía su puesto a la extraña relación que había
176
mantenido con la diosa
Tal y como afirmábamos con anterioridad, la primera tradición que
impulsó la participación de los esclavos en esta fiesta fue el relato de la
hierogamia. Dicha relación tuvo su continuidad en las leyendas que atribuían al
rey Servio la consagración de su templo. Ante este hecho legendario más o
menos evidente, se eleva un problema derivado del numeroso conjunto de
templos dedicados a las diferentes advocaciones de Fortuna. Este hecho complica
el estudio de la relación de los esclavos con la diosa. En el siguiente texto de
Plutarco, se puede apreciar que la Roma de comimzos del siglo II d.C. aparecía
Plut. DeFort.Rom. 10.
176 (‘fi MONTERO 1994-a, p. 39.
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plagada de templos dedicados a Fortuna que la tradición popular relacionaba con
Servio:
“Éste [Servio], en efecto, erigió un templo en el Capitolio
que ahora llaman Fortuna Primigenia, que podría traducirse
como la Nacida en primer lugar, y el templo de la Fortuna
Obsequens, que unos consideran que significa “Obediente” y
otros “Propicia”. Pero prefiero dejar las nomenclaturas latinas e
intentar enumerar en griego las finciones de los templos de
Fortuna. Pues hay también un templo de la Fortuna Privada en
el Palatino y el de Fortuna Cazadora [.1• Junto a una fuente
llamada Muscosa hay un templo de Fortuna Virgen y en el
Esquilmo de Fortuna Vigilante. En el gran desfiladero hay un
Altar de Fortuna de Buena esperanza. También hay junto al
altar de la Venus de la Cesta un santuario de Fortuna Viril. Hay
muchas otras denominaciones y v:neraciones de Fortuna y la
mayoría de ellas las instituyó Servio...” 177•
Si nos atenemos a las palabras expuestas por J.B. Carter en su estudio
sobre los epítetos de Fortuna, esta relación pudo llegar a cuarenta y un apelativos
diferentes, de los cuales, veintidós aparecen sólo en la epigrafla, siete sólo en la
literatura y doce en ambas’7. Pero este cúmulo va más allá si nos ajustamos al
artículo de 1. Kajanto’79, autor que multiplica la lista hasta llegar a reunir más de
noventa epítetos. La complicación que supone su estudio, nos obliga rastrear la
incipiente participación de los esclavos en esta fiesta, partiendo del análisis de la
leyenda que vinculaba a Fortuna con el rey.
Según se deduce de los explícitos testimonios de Ovidio y Dionisio de
Halicarnaso, los esclavos solo participaron en la fiesta de Fors Fortuna; las
Plut. De FortRom. 10.
CARTER 1900, pp. 62-63.
179 KAJAINTO 1981, Pp 510-516.
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fuentes no mencionan nunca su relación con otros apelativos de la diosa.
Efectivamente, el hecho de que Fortuna estuviese divinizada bajo otras
advocaciones, no implicó que los esclavos se implicasen en ellas. La leyenda,
elemento justificador de su participación, pero a su vez, componente regulador de
la misma, limitaba específicamente su relación con Fors Fortuna. Por ello, debe
ser descartada cualquier relación de los esclavos :on otra advocación de Fortuna,
que no correspondiese al apelativo de Fors.
Visto desde este punto de vista, la lista de apelativos de Fortuna formulada
por Plutarco180 carece de interés para nuestro irabajo. Su aparición, debe ser
comprendida como consecuencia de la completa helenización a la que estaba
sometido su culto, en una fecha tan tardía corno es la que circundaba al de
Queronea181.
Dionisio de Halicarnaso’82 y Ovidio ¡83, constituyen los mejores ejemplos
para estudiar el interés suscitado por la relación de Servio con Fortuna, en los
autores de época augústea. Deseo entroncado, tal y como veíamos al estudiar la
fiesta de Diana, en las directrices de la política dc Octavio, encaminadas a fijar el
establecimiento de la relación entre la diosa y el rey, para consolidar la
participación de los esclavos en esta fiesta. Dionisio nos dice claramente que
Servio hizo erigir dos templos a Fors Fortuna, uno en el Foro Boario y otro a
orillas del Tíber:
“Servio hizo erigir dos templos a Fortuna, que parecía
haberle favorecido durante toda la vLda: uno en el Foro, llamado
~ Plul. De Fort.Rorn. 10
‘‘ De la misma forma, para el estudio de nuestro tema tampoco resultaría de
utilidad alguno de los apelativos recogidos por J.B. Carter o 1. Kajanto, dado que
muchos de ellos son de carácter tardío, y con excepción de Fors, el resto no pueden ser
relacionados con los esclavos (CARTER 1900, pv. 62-63; KAJAiNTO 1981, Pp.
5 10-516).
112 DionHal. IV, 27, 7.
0v. Fasí. VI 539 ss. yFasí. VI, 771 ss.
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Boario; el otro a orillas del Tíber, en honor de la Fortuna que
llamó Viril, nombre que también dan ahora los romanos” 184
El primer templo mencionado correEpondería, según los análisis
arqueológicos, al que aparece junto al templo de Mater Matuta en el subsuelo de
la iglesia de 5. Omobono, y el segundo, al que apareció junto a la sexta núlla. De
ellos, este último habría sido dedicado a la Fortuna que el de Halicamaso llamó
Viril como consecuencia, quizás, de un error de traducción al referirse a Fors”5.
Este error de traducción puede ser explicado, más claramente, partiendo del
siguiente texto de Plutarco:
“A la Fortuna cuyo templo está junto al río, la llaman
Fortis, es decir, Fuerte o Viril, en idea de que tiene poder de
vencer sobre todo” 186
El testimonio de Ovidio sigue la misma dirección que el de su
contemporáneo Dionisio. Por una parte, mencior a la consagración por el rey del
templo de Fors Fortuna en la sexta milla’87; por otra parte relata de la
consagración del templo de Fors Fortuna’88, construido junto al de Mater
184 DionHal. IV, 27, 7.
185 Piensa la crítica contemporánea que la relacion de Fors Fortuna con la Fortuna
Viril que aparece en los textos griegos, corresponde a una falsa etimología, que parte de
un error de base. Efectivamente, este error consistiría en la equivocada relación entre
Fors -entendida como suerte o azar- yfortis-e -traducible como fUerte o viril-, derivada,
tal y como advierte el editor (G. Forni, autor de una de las ediciones de dicha obra
-concretamente la publicada por M. D’Auria Editore in Napoli, Nápoles, 1989), de la
declinación del sustantivo Fors -Fortis- y de su posterior traducción al griego. En
definitiva, Fors Fortuna y la Fortuna Viril son en realidad la misma divinidad, una con el
nombre original latino, y otro con una equivocada traducción griega, pese a que autores
contemporáneos como J. Gagé (GAGÉ 1963, pp. 25-26) se hayan empeñado en
diferenciarlas. Por ello, los esclavos se relacionan con ambas porque ambas son la misma
divinidad, la que tiene su fiesta el veinticuatro de junic.
186 Plut. De FortRorn. 5.
~ 0v. Fasí. VI, 77 1-784.
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Matuta’89. Según se deduce de las palabras del poeta, los esclavos participarían
en el aniversario de la fundación del primer templo -veinticuatro de junio-; el
silencio mantenido respecto al segundo, nos permite pensar que el día de su
aniversario no se diese una participación similar -once de junio-.
La arqueología también ha conseguido localizar el templo de Fors
Fortuna en la sexta milla. Su ubicación coincide, en líneas generales, con la
descripción de su entorno realizada por Ovidio. Este autor lo situaba en la ribera
del Tíber, y según se deduce de sus versos, en Las afueras de la ciudad. En un
pasaje un tanto más extenso, el autor se detiene a comentar la procesión al
templo y el origen servil de Servio, su fundador19c:
El templo de Fors Fortuna que ha sido descubierto en las excavaciones del área
sacra de San Omobono, debe ser datado en su etapa más arcaica según F. Coarelli y E.
Gjerstad en la segunda mitad del siglo VII a.C. por la abundante cerámica griega que
contiene (COARELLI 1988, Pp. 207-208; GJERSTAD p. 462). Pero la edificación del
edificio podría datarse entorno al 580 a.C. (COARELLI 1988, Pp. 207-208), es decir
cuarenta años antes del reinado del propio Servio si se data éste, tal y como lo hace
Thomsen, entre el 540 y el 520 a.C. (THOMSEN 1980).
0v. Fast VI, 539-636.
‘~ Existe una tradición sobre la fundación de este templo que se separa
notablemente de todos los relatos ofrecidos hasta el fomento, y que podría romper, en
definitiva, con todas las afirmaciones que hemos ve;tido en este trabajo acerca de la
relación de Servio con la diosa. Dicha tradición fue relatada por Plutarco, según el cual,
el fUndador del templo de la Fortuna Viril, apelativo que como hemos visto corresponde
a la propia Fors Fortuna, no habría sido Servio Tulio, sino Anco Marcio: “Anco Marcio,
nieto de Numa y cuarto rey después de Rómulo fue el primero que construyó un templo
a Fortuna. Este añadió a la Fortuna el epíteto de Viri~, pues la valentía viril participa en
gran medida de la Fortuna para conseguir una victoria’ (Plut. De Fort.Rom. 5).
Esta tradición, que claramente contradice 12 versión de Ovidio, y que deja
desconectada la propia versión acerca de la relación ~ntreServio y la diosa que puede
intuirse en otro pasaje de la misma obra (Plut. De Fort Ram. 10), podría neutralizar
todas las afirmaciones vertidas hasta el momento. Sin embargo no creemos que
exclusivamente en base a este testimonio pueda negarse nuestra tesis, debido a que
constituye un texto tardío de segundo orden. Su carácter tardío con respecto a la otra
tradición queda demostrado por la antiguedad que delata la hierogamia relatada
entonces, y por las relaciones iconográficas propuestas. La exposición de esta tradición
puede ser atribuida tanto a una contaminación de la leyenda más antigua como a un error
de Plutarco o de su fuente de información, puesto qu’~, líneas más adelante, tal y como
hemos visto, este autor atribuyó al propio Servio la fundación de numerosos templos
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Quaní cita venerunt Fortunce Faras honores¡
Post septem luces Junonis actus cnt.
Ile, deanz laeú Fori’em celebrate, Quirites:
in Tiberis ripa munera regis habet.
Parspede, pars e11am ce/en decurnite cumba,
ncc pudearpolos mdc redire domu¡n.
Ferte coronatae iuventum convivo lintres,
multoqueper medias vina bibantur aquas.
Plebs co/ii hane, quia quiíp%uht de plebe Jbisse’9’
fertur ex humili sceptra tuliesse loco.
Canvenil et servis, serva quia Tullius ortus
constituir dubice templ’92 prop¡nqua deae’93
Recogiendo los diversos elementos del rilo y de la leyenda, este texto de
Ovidio viene a testimoniar, una vez más, la celebración servil del nata/ls del
templo de la sexta milla fundado por Servio. Este planteamiento puede prestarse
a confrsión si lo vinculamos a la narración que la analística nos ofrece de su
dedicados a la diosa.
‘~‘ Hemos visto como la mayoría de las tradiciones confieren a la figura de Servio un
origen servil. Su relación con la plebe debe ser considerada como una modificación de
las tradiciones más antiguas con la que se daríajustificación a algún aspecto social.
192 Una vez más tenemos en este texto de Ovidic la referencia a los dos templos de
Fortuna: el de la Fortuna Viril, y el de Fors Fortuna er. la sexta milla.
“¡Qué pronto ha llegado la fiesta de Fors Fortuna¡ Cuando apenas hayan
transcurrido siete días más, junio habrá concluido. Acudid romanos, y celebrad gozosos
a la diosa Fors. En las riberas del Tíber tiene ella su templo, regalo de un rey. Acudid
presurosos, unos a pie, otros en barca, y que nadie sienta vergúenza de regresar a casa
embriagado. Vosotras, barquichuelas, engalanadas con coronas, transportad a los
convidados jóvenes, y que mientras vais bogando a través de las aguas se beba vino en
abundancia. La plebe honra a esa divinidad porque quien le erigió ese templo era -según
se dice- de origen plebeyo, y desde tan humilde origen se elevó hasta ocupar el trono.
También su culto es apropiado para los esclavos porque Tulio, que fUe el fundador de
dos templos vecinos en honor de la inconstante diosa, era hijo de una esclava”. (0v.
Fasí. VI, 771-784).
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edificación. Livio afmna con toda seguridad que dicho templo, fue edificado por
el cónsul Espurio Carvilio, en el año 293 a.C,. para celebrar las victorias de
Roma sobre sammitas y etruscos. Con este relato de corte histórico, elude la
leyenda en tomo a la figura de Servio para explicar su construcción:
“Carvilio lleva al tesoro púb3 Ro trescientos ochenta mil
lingotes de cobre; con el resto adjudica la parte que le
correspondía a la construcción de un templo’94 a Fors Fortuna,
cerca del templo dedicado a esta diosa por Servio Tulio” 195
Ciertamente, el testimonio de Ovidio’96 resulta un relato complejo, con un
trasfondo legendario que, tal y como sugiere S. Montero’97, habría sido mal
comprendido por el autor augústeo. Pese a esta falta de comprensión, su valor
estriba en que nos permite vislumbrar en primer lugar que, en el momento que
escribía Ovidio, la estructuración de las leyendas estaba en proceso de cohesión,
y en segundo lugar que, en definitiva dicha estructuración era un proceso de
carácter tardío, como la propia participación de los esclavos en la fiesta.
El periodo de Augusto constituye el momento en que, se estaban ligando
dos tradiciones para justificar la novedad de este proceso: por un lado una muy
antigua, de origen oriental, que relacionaba al rey con la diosa; por otro, una más
reciente, correspondiente al momento de la helerización de la religión romana,
que enlazaba al rey con los esclavos. Si el mas naiarum constituía un elemento
de la memoria colectiva de Roma, a partir de las leyendas que relacionaban a
‘~“ Existe un detalle que por intranscendente para el tema que nos ocupa no deja de
ser, cuanto menos curioso; y es el hecho de que Livio no llama a los templos del Foro
Boario y de la sexta milla ni ternplum nifanum, sino ¿redes tal y como se puede ver al
leer sus palabras: ‘Relique aere aedem Fortis Fartunae de ,nanubiis facierzdarn locavit
prope aedem eñes deae ab rege Servia Tu/ha dedicatanz” (Liv. X, 46, 14).
195 Liv. X, 46, 14. Según J. Champeaux, si descartamos las reconstrucciones de
otros templos más antiguos, este templo es el santuario de Fortuna nueva planta más
antiguo de todos los conservados en la actualidad (CH}~.MPEAUX 1987, p. 69).
196 0v. Fast. VI, 771-784.
197 MONTERO 1994-a, p. 39, na 83.
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Servio con Fors Fortuna, del posterior desarrollo de las que afirmaban su origen
servil, la participación de los esclavos en la fiesta de la diosa, y
fundamentalmente, la consideración de dicha r articipación como un decreto
dictado por el mas maiorum, no resulto en ningún momento un proceso
traumático.
b) El desarrolla de la fiesta.
Tal y como nos confirma J. Champeaux, no se nos ha conservado ningún
detalle ni del culto rendido a Fors Fortuna, ni de los sacrificios realizados para
conmemorar el dies natalis de sus santuarios’98; c3mo consecuencia de esta falta
de fuentes, la labor de profundizar en el ritual de la fiesta resultará bastante
complicada. Para hacemos una idea general sobre su desarrollo, el testimonio de
Ovidio19~ que transcribimos con anterioridad constituye nuestro principal
valuarte. En su exposición, el poeta nos daba cuenta del ambiente festivo de la
celebración religiosa; celebración que podía rayar, a tenor de este relato, el
regocijo propio de un festejo tan popular como el que se celebraba en esta fecha.
Efectivamente, sabemos por el referido testimonio de Ovidio que se debía tratar
de una fiesta bastante alegre, donde a la diversión de una fiesta campestre se
debía sumar la solemnidad de las ceremonias referidas a la diosa. Así, junto a una
extraña procesión al templo que se realizaba tan :o a pie, como en barca -dado
que, como hemos visto, el templo estaba junto al Tíber-, no faltaba en ningún
momento el vino con el que los romanos solían alegrar muchas de sus
celebraciones, y que transportaba tanto a libres como a esclavos a un estado de
ebriedad con el que fmalizarían la jornada. Tampoco faltaban los regalos que en
muchas ocasiones, entregarían los amos a sus esclavos con motivo de la fiesta, tal
y como nos testimonia el siguiente párrafo de Ovidio:
CH.AIvIIPEAUX 1982, p. 219.
199 0v. Fast VI, 771-784.
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“Y además, al esclavo que te lo pida, ofrécele regalillos
el día de la Fortuna: poco es el desembolso” 200
Los regalos serán elementos de la fiesta, aparecidos en otras celebraciones
en las que también intervenían los esclavos; nos estamos refiriendo a los que se
entregaban durante las Saturnalia201, las Matranalia202 y las Nonas Caprotinas203.
Basándonos en el desarrollo de estas tres fiestas, y partiendo del propio hecho de
que los esclavos, como en el caso que acabamos de ver, exigiesen sus regalos
durante ese día podemos desprender, sin temor a equivocarnos, la existencia de
algún tipo de licencias en su comportamiento. El desarrollo de estas licencias
arrancaría de la simbiosis entre una jornada festiva de carácter popular y los
efectos del vino. Dicha relación aparece en otias fiestas, donde el estado de
ebriedad constituía uno de sus elementos predominantes, como por ejemplo, en
las Saturnalia204.
La extraña procesión realizada en barca al templo de la diosa205, ha sido
estudiada por J. Champeaux206. Partiendo del testimonio de Ovidio, nuestra
autora ha deducido que la fiesta llevaba implícita una serie de actos fluviales en
las aguas del Tíber. En ellos participarían los más jóvenes, navegando en unas
barquichuelas engalanadas con coronas, al tiempo que bebían vino en
200 0v. Ars. 2, 255.
201 Las referencias a la entrega de regalos durante el desarrollo de las Saturnalia son
bastante numerosas, Tratadas en un pasaje especifico de esta tesis, en esta nota solo
pretendemos hacer una breve referencia a ellas: Var. L. 5, 64. Sen. Ep. 12, 3. Mart. XII,
81. Mart. XIV, 1. Mart. V, 84. Mart. IV, 88, l.Fest. p 47 L. Suet. Ve.sp. 19, 1.
202 La entrega de regalos durante el desarrollo de las Matronalia también será
tratada específicamente cuando tratemos la fiesta. En este caso las fUentes para su
estudio son: Suet. Vesp. 19, 1. Pl. Mil. 692-700. Iuv. Sat. 9, 50-53.
203 Aunque con un solo testimonio (0v. Ars. 2, 2$7), también tenemos testimoniado
el intercambio de regalos con motivo de las Nonas Carrotinas.
~ En el capítulo dedicado a las Saturnales dedicamos un pasaje específico al
estudio de la embriaguez durante el desarrollo de la fie3ta.
205 La procesión en barca al templo de Fors Fortuna puede ser deducida a partir de
la lectura del relato de Ovidio (0v. Pan? VI, 77 1-784)
206 CHAMPEAUX 1982, p. 211-214.
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abundancia. En opinión de J. Champeaux e 1. Kajanto207, este aspecto de la fiesta
podría concordar con la Tiberina descensio de la que nos hablaba Cicerón de su
De f¡nibus208. A partir de esta propuesta, J. Champeaux desarrolló la parte más
original de su tesis, que surge cuando relaciona la tiberina descensio con la
emblemática noche del veinticuatro de junio. Ambos elementos confirieron a la
fiesta, según la propia autora, una caracterización cósmica relacionada con la
celebración del solsticio de verano209.
El aspecto cósmico de la celebración, que posiblemente frese su carácter
más antiguo, encajaría perfectamente con un dato ofrecido por F. Coarelli a partir
del estudio de la iconografia de la diosa. Este autor observó cómo en alguna de
sus representaciones, Fortuna aparecía sosteniendo una esfera. La asociación de
la diosa a una esfera, fue relacionada por aquél con su carácter astral, y por
extensión, con el de su celebración210.
Dejando al margen el carácter solsticial de la fiesta, y centrándonos en los
aspectos sociales de la misma, no podemos dudar de que se trataba de una fiesta
popular y bastante jovial. Tal y como nos testimonia Ovidio211, era celebrada
particulannente por plebeyos y esclavos, así como por un numeroso grupo de
jóvenes, con una fiesta cuyo desarrollo podría ser comparado con el concepto
que hoy tenemos de una romería. En este sentido, D. Sabbatucci afirmó que la
celebración no podría ser atribuida a ningún sector de la sociedad romana.
Expresado con sus propias palabras, Fors Fortur.a seria “la diosa de los que no
tenían arte ni parte”212, es decir, tanto de la p ebe, como de los libertos más
miserables, y por supuesto de los esclavos. La epigrafia es clara al respecto,
puesto que existen dos dedicatorias a la diosa ofrecidas, respectivamente, por un
campesino humilde y por un esclavo213.
207 CHAMPEAUX 1982, pp. 211-214. KAJANT9 1981, p. 505.
208 Cic. Fbi 5, 70.
20Q CHAMPEAUX 1982, pp. 211-214.
210 COARELLI 1988, p. 326.
211 0v. Fast. 6, 773-786.
212 SABBATUCCI 1988, p. 219.
213 Ambas dedicatorias a Fors Fortuna aparecen r3cogidas en el CIL 112, pp. 77-980.
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La participación de los esclavos en la fiesta de Fors Fortuna se pudo ver
favorecida, tal y como veíamos al estudiar la paiticipación de los esclavos en la
fiesta de Diana, por el carácter extrapometial de su templo, aspecto señalado por
Dionisio214, Ovidio215 y Varrón cuando advierten que estaba edificado fuera de la
ciudad:
Dies Fartis Fartunae appellatus ab Servio Tullia rege,
quod is fanum Fortis Fartunae secundum Tiberim extra urbem
Roniam dedicavit Junio mense216.
Como decíamos al tratar aquella celebración, este hecho habría permitido
que los esclavos se acercasen ese día al templo te la diosa, sin romper con esta
acción el carácter sacro de la urbs, y sin cometer riesgos innecesarios contra la
pca dearum, derivados de su condición jurídica y de la novedad, con respecto a
las costumbres romanas, que suponía su intervenc ón en esta fiesta.
La participación de esclavos en la fiesta no debe hacemos pensar que
quedase rebajada la importancia de la celebración; el testimonio de Varrón217 se
dirige más bien hacia el sentido opuesto, dado cue la cita entre las principales
fiestas religiosas, a pesar de que, como se ha dicho, no figure en ningún
calendario. Por ello, nos unimos a J. Champeaux para destacar lugar el contaste
entre la pujanza de la diosa, y la humilde condición de aquéllos que le rendían
culto218, situación paralela a la que se desarrolló en las fiestas de Dina,
Compitalia y Saturnalia.
214 DionHal. IV, 27, 7.
215 0v. Fast. VI, 77 1-784
216 Var. L. 6, 17.
217 Var. L. 6, 12.
218 CHAiMIPEAUiX 1982, p. 208.
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c) El carácter de Fors Fortuna
Estudiado el mito y el rito, es decir, tanto el conjunto de leyendas que
justificaban la participación de los esclavos en la fiesta de Fors Fortuna, como los
aspectos básicos de dicha participación, hemos comprobado que aquella diosa se
vio inmersa en una serie de relatos importados tanto de oriente como del mundo
helénico que, tras alterar su carácter original, acabaron justificando la
implicación de los esclavos en la fiesta. Pero maticemos este aspecto, dado que
partiendo de la hipótesis que ha guiado el desarrollo del presente trabajo,
podemos afirmar que la aparición de dichas leyendas fue la consecuencia y no la
causa de dicha participación. Como hemos propuesto, su difusión se vio
impulsada por el auge que dicha participación comenzaba a tener en una fiesta
urbana como la presente, tras los graves acontecimientos que habían tenido lugar
a fmales del siglo II a.C.
Es por ello que, para comprender los verdaderos motivos que, ajenos al
relato de la tardía leyenda, propiciaron el acercamiento entre los esclavos y la
diosa, debamos profundizar en el estudio de determinados aspectos de esta
divinidad que son ajenos al conjunto de leyendas.
El primitivo carácter de la diosa puede aparecer implícito en los relatos de
Ovidio y Plutarco219 que, por un lado narraban la hierogamia entre el rey y la
diosa, y por otro describían la ventana del palacio por la que introducía la diosa
para acceder a su amante. Estos elementos ahondaban, tal y como veíamos con
anterioridad, en el carácter más antiguo de la divinidad: su capacidad oracular,
característica derivada de una tradición oriental. 5. Montero220 ha analizado este
aspecto de la diosa, descubriendo que su primitivo carácter oracular debió
desaparecer de Roma tras la caída de la monarquía, como consecuencia de la
desconfianza de la ciudad hacia el tipo de adivinación extática que se practicaría
en él221. Dicha desaparición ha sido corroborada por la arqueología, en palabras
219 0v. PasÉ VI, 569-5 79. Plut. De PortRom. 10. Plut Q.R. 36.
220 MONTERO 1994-a, pp. 29 Ss.
221 Roma consideraba peligrosa la adivinación mantica debido a los peligros que el
intrínseco carácter extático de este tipo de adivinación suponia para una religión basada
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del propio Santiago Montero, tal y como demuestra la destrucción sistemática y
voluntaria del templo arcaico de San Omobono, a inicios de la República222. Sería
entonces cuando esta diosa habría quedado convertida la divinidad de carácter
cósmico y social, que habría permitido la posterior vinculación de los esclavos en
su fiesta.
11. Champeaux223 en sus dos monografias dedicadas al estudio de la diosa
Fortuna, ha profundizado específicamente en el análisis de su carácter primitivo.
En ambas, defendió el hecho de que Fors Fortuna respondía a un tipo de
divinidad relacionada con la fecundidad. Su carácter, que encajaba en este
sentido con el de la típica diosa madre mediterránea, frente de la vida, ofrecía en
este sentido, características similares a las vistas ~nDiana. 1. Kajanto observó un
paralelo de este hecho en la Fortuna de Praeneste, la famosa Fortuna Primigema,
dado que originariamente se había desarrollado como diosa de la fertilidad
femenina224. Sería bajo este aspecto maternal ionde, según .1. Champeaux225,
aparecería remarcada la primitiva relación entre Fors Fortuna y los esclavos;
derivado del papel de madre, aparecería su carácter protector de los más
humildes pobladores de Roma, en el que encajada su condición protectora del
rey Servio Tulio. Como diosa que en origen geieraba el nacimiento a la vida,
Fors Fortuna no distinguía entre sus criaturas a la hora de procurarles algún tipo
de beneficio; y así, igual que aseguraba la propagación de la especie humana y la
fertilidad de los campos, gracias al principio de la fecundidad de la que era
en el mas; por ello promulgó su sustitución por otro tipo de adivinación que garantizase
una práctica mucho más estable, basada en la práctica de augures y arúspices.
222 La destrucción voluntaria y sistemática del templo arcaico de San Omobono a
inicios de la República ha sido constatada por F. Castagnoli en su estudio acerca de los
templos de Mater Matuta y Fortuna en el Foto Roano (CASTAGNOLI 1979, PP. 145
ss.).
223 CHAMiPEAUX 1982, Pp. 24 1-242.
224 KAJANTO 1981, p. 503.
225 La extensión de la protección de la diosa a todas as personas, con independencia
del escalafón social o jurídico en el que se hallasen, constituye un argumento semejante
al analizado en el caso de Diana. Según J. Champeaux, ambas divinidades responden al
mismo tipo de divinidades femeninas extendidas por el Mediterráneo caracterizadas por
su carácter protector de la vida CHAMPEAUX 1982, op. 241-242.
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fuente, podía extender su protección a los esclavos, independientemente de su
status jurídico226.
Derivado del carácter jurídicamente abierto de la fiesta, J. Champeaux ha
deducido que Fors Fortuna sería una de las grandes divinidades de la plebe
romana que posteriormente habría extendido su acción tutelar a los esclavos. Este
hecho aparece constatado por el tempranisimo testimonio de Terencio, datable
incluso antes de que comenzara a establecerse st. celebración por los esclavos, en
el que se invoca a esta diosa como protectora de [osdesheredados:
Fors Fortuna est, cuÑes diem festum colunt, qui sine arte
aliqua vivunA7.
Este testimonio de Terencio es fundamental por dos motivos. En primer
lugar, porque pese a mencionar que esta diosa era la protectora de los
desposeídos, no especifica su relación con los esclavos. Si nos atenemos al
estudio de las fechas, esta omisión resulta lógica, dado que cuando Terencio
escribió su obra -primera mitad del siglo II a.C.-, la esclavitud urbana todavía no
había generado una consciencia de grupo jurídico, y el Estado aún no había
sufrido las Guerras Serviles, cuyas consecuencias replantearon el status de los
esclavos. Y en segundo lugar, porque nos ofrece la base sobre la que se podrá
instaurar la participación de los esclavos: el mencionado carácter protector de la
diosa con los más desprotegidos. Carácter éste, que concuerda específicamente
con el aspecto maternal de la diosa descubierto por J. Chainpeaux.
De este punto, parte, en opinión de J. Champeaux, uno de los aspectos de
divergencia entre Fortuna y Diana. Diana seda inicialmente una divinidad
protectora de los esclavos que asumiría el colijo de la plebe a raíz de estar
instalada en el Aventino, monte plebeyo por excelencia228; por el contrario, Fors
226 J. Gagé no parece estar muy de acuerdo con esta visión, aunque su critica a las
tesis que derivan por este sentido queda muy entrecortada al afirmar escuetamente que
este visión es más bien poco probable (GAGÉ 1963, r’ 24).
227 Ter. Phorm. 841.
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Fortuna seria sobre todo una divinidad de la plebe, que posteriormente asumió la
protección de los esclavos.
Pese a que esta autora cuenta con unos argumentos excelentes para
realizar semejante afmnación, no podemos suscribir completamente sus palabras.
Efectivamente, tal y como se deduce del anterior testimonio de Terencio229, esta
diosa sería la protectora de los desheredados. Sin embargo, comparando la
antiguedad de la relación entre la plebe y el Aventino230 con la mantenida por
este monte con los esclavos (que en su momento datamos a mediados del siglo II
a.C.), podemos suponer que la relación de los plebDyos con la diosa sería anterior
y sobre todo de carácter diferente a la que mantuvuron con ella los esclavos.
Según afirma la propia J. Champeaux, su papel protector de esclavos y,
más genéricamente de los humildes y desheredados parecería chocar con su
función cósmica expuesta cuando hablábamos de la Tiberina descensio. Pero ello
no es así, sobre todo si tenemos en cuenta, tal y como afirma J. Champeaux, que
Fors Fortuna “respondía al tipo de la gran diosa madre mediterránea, dueña de la
naturaleza y de los seres animados, otorgadora de vida a todas las cosas”.
Analizando la relación entre los tres elementos que componían la fiesta
del veinticuatro de junio (la caracterización de la diosa como fuerza generadora
de vida, la celebración del rito fluvial, y su dimer sión solsticial), J. Champeaux
demostraba que esta fiesta correspondía a un ritual cósmico que estaba en
relación con el solsticio de verano, y como consecuencia de ello, que su
celebración en un día tan señalado no era una tnera coincidencia de fechas231. Tal
y como podremos comprobar cuando estudiemos otros casos similares, al
constituir un ritual cósmico de transición, encaja perfectamente la participación
de los esclavos.
228 CHAMPEAUX 1982, p. 235.
229 Ter. Phorm.841.
230 La relación de la plebe y el Aventino debe ser remontada, tal y como nos indican
las fUentes, a los famosos hechos del 494 a.C
231 CHAMPEAUX 1982, pp. 211-214.
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Tras estudiar los elementos que, conjugads, predisponían a la fiesta de
Fors Fortuna para acoger en su celebración a los esclavos, veamos bajo qué
circunstancias se produjo la helenización de la diosa y la de su fiesta; este
análisis nos permitirá discernir las consecuencias implicó el proceso helenizador.
Dejando al margen la naturaleza protectora y césmica de la diosa, para poder
llevarlo a cabo será interesante profundizar en otros aspectos que delimitaron su
carácter, fundamentalmente su relación con el azai.
Cuando se introdujo en Roma la Fortuna d~ Praeneste, el antiguo carácter
oracular de la Fortuna del Foro Boario había sido olvidado por completo. Dos
elementos demostraron, sin embargo, que el nuevo carácter de esta diosa iba a ser
mucho más próximo a la Ttxn griega que a la cercana divinidad praenestint2:
la adopción de la Fortuna praenestina en el 204 a.C., realizada por el cónsul P.
Sempronio Tuditano, que tuvo lugar como consecuencia de su victoria sobre
Anibal233, y la edificación de su templo en el Quirinal234, en el 194 a.C. Esta
fundación, acaecida en el momento en que la cultura romana estaba siendo
transformada por la griega, pudo revitalizar las tradiciones que ligaban a la diosa
con Servio Tulio, favoreciendo la posterior aparición de aquellas que relataban el
origen servil del monarca.
El investigador islandés 1. Kajanto cuestionó el origen latino de la diosa
basándose tanto en el análisis de la hieroganiia propuesta por la leyenda235, como
en el análisis de las Fortunas de Praeneste y de Antium, así como en las
consecuencias derivadas de la adopción por Roma de la Fortuna Primigenia. Este
autor propuso que no existían evidencias que demostrasen que el culto a Fortuna
proviniese del Lacio236. En ello coincidia con toda la historiografia
contemporánea. Pero profundizando en su análisis, observamos una novedad que
distancia su estudio con respecto al resto de la historiografia. Este autor rechazó
232 MONTERO 1994-a, pp. 3 1-32.
233 Liv. XXIX, 36, 4.
234 Liv. XX~UV, 53, 5-6.
235 La tradición de la hierogamia entre Fortuna y Servio ha sido confirmada, como
hemos visto, por la arqueología.
236 KAJAINTO 1981, p. 503.
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la clara etimología que proponía el nombre de la diosa, ligado al concepto de
suerte. Según propuso en su estudio, su nombre -Fortuna- no derivaba del
concepto latino de fortuna sino que por el contrario, correspondía a un antiguo
patronímico de una diosa de la buena suerte, cuyo carácter originó el sustantivo
latino:
“It is probable that both in Rome and Praeneste Fortuna
was in origin a goddes of good luck. This is suggested by the
ver>’ etymology of the name, obtained from the rootfortus, cf
Partunus from portus and connected whit the verb ferre237. The
word thus suggested “a bringer”, consequently “a bringer of
good luck, succes”. Ihere is indeed little evidence that Fortuna
was ever a goddess of women or offertility. The oldest literally
documented sanctuaries, those of Foes Fortuna, have no special
relationship to women. Fors Fortuna was obviously and oíd
name for a goddess of godd luck, created before the latin word
came to have the specific meaning of ‘chance’ 238~
Esta interesante propuesta enlaza con el análisis formulado por G.
Wissowa239, autor que descubrió la helenización de la diosa. En la segunda mitad
del siglo XIiX, los historiadores de la religión romana todavía definían
unánimemente a la diosa como una divinidad del azar y del destino240. Esta
tendencia se perpetuó, como hemos dicho, hasta la aparición de los estudios de
G. Wissowa24t, a comienzos del presente siglo. En ellos demostró que las
237 WALDE-1
7{OFMANN, Lateinisehes etymolagisches Wtrterbuch ~í,Heidelberg,
1965, sv.fars.
23S KAJANTO 1981, pp. 504-505. Las afirmiciones de 1. Kajanto se basan
fUndamentalmente en la concepción de la diosa ofrecida por Tertuliano Cf Ter. Phorm.
841 y Ter. Eun. 134 y 568.
239 WISSOWA 1912, pp. 256-264.
240 CHAMPEAUX 1982, pp. VIII-X.
241 WISSOWA 1912, Pp. 256-264.
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nociones relacionadas con la suene que rodealan el culto de Fors Fortuna
provenían de la contaminación helénica derivada del influjo de ~ la diosa
griega del azar.
Los términos expresados por Wissowa no carecen de fundamento, dado
que como las frentes escritas eran posteriores a dicha helenización, la visión que
nos ofrecían acerca de la diosa aparecía un tanto distorsionada por esta óptica
que la relacionaba con el hado. No en vano se peguntaba tardíamente Agustín,
aludiendo a este aspecto de Fortuna:
.qua modo ergo dea Fortuna aliquanda bona est,
aliquanda mala?242
La iconografia que poseemos acerca de esta diosa helenizada aparece
bastante difundida en monedas, mosaicos y cerámicas. Su típica imagen
femenina, ha sido descrita infinidad de veces asimilándola a ~ De entre sus
muchas descripciones, cabe destacar la que reáLizó 1. Kajanto, a partir de la
numismática y del análisis realizado por Dion Cassio a comienzos del siglo II
d.C .243:
“During the Republic, there x~ere coins depicting Fortuna
where not yet have an>’ attributes [...] but ver>’ soon the typical
attributes of Fortuna began to appear. Fortuna was represented
as a standing woman, with a rudder :n her right, a cornucopia in
her lefl hand. ThÁs picture is first found on a coin of BC 44-28
[.3. These attributes correspond to the representations of Greek
Tyche. The rudder and the corrucopia were the standad
attributes of the Greek goddes as well. The rudder as a symbol
of Tiche is found as early as Pinda-. Dio Chrysostomus 63, 7,
242 August. Civ. Dei. 4, 18.
243 Dion Cass. LXIII, 7.
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explains these symbols thus “The rudder indicates that Fortune
directs te life of men; and the horrL of Amaltheia calís aftention
to te gi’dng of godd things and prosperity”. besides standing,
Fortuna was also represented as seated” 244•
En relación con la propuesta de 1. Kajanto, la interpretación clásica de
Fortuna como diosa de lo fortuito se debió ver agudizada a partir de su relación
con el epíteto Fors. Este proceso, también se acentuaría a partir de la etimología
que relacionaba su epíteto con la palabra latina que designa a la suerte, sors, y
por tanto, de su afinidad con el sustantivofarturia245. La helenización de la diosa
pennitiría que Cicerón afirmase que “Fors era la diosa en la que mejor se
muestran los casos fortuitos”246, aludiendo al poder que ejercía la diosa sobre la
dirección del destino.
La propuesta de 1. Kajanto nos permite afirmarnos en nuestra tesis. Si la
relación de Fors Fortuna con la sars, fue un fenómeno derivado de la
helenización del culto, y si las leyendas que relacionaban a los esclavos con la
diosa surgieron a partir de la relación de Fors Fortuna con Tt~
1, estamos en
condiciones de pensar que la necesidad de explicar tal relación fue posterior al
fenómeno de la cual se desprende, es decir, postDrior a la helenización del culto.
Por ello, la relación entre Fors Fortuna y los esclavos, a partir de lo fortuito,
constituyó un proceso que debe ser datado a partir del siglo II a.C.
244 KAJANTO 1981, Pp. 518-519.
245 Otra etimología también referida a Fors es la que, admitida por Plutarco, puso en
relación a la diosa con la fUerza “A la Fortuna cuyo templo está junto al río la llaman
Portis, es decir, Fuerte, Valiente o Viril, en idea de que tiene poder sobre todo” (Plut.
De Por/Ram. 5) Sin embargo esta etimología debe ser rechazada tal y como afirma G.
Forni, autor de una de las ediciones de dicha obra -concretamente la publicada por M.
DAuria Editore in Napoli, Nápoles, 1989- debidc’ a que se trata de un error de
traducción propio de un autor griego como PluU rco derivado de una equivocada
declinación del sustantivo Fors.
246 Ve! Pors, iii qua incerti casus sigzqficantur niagis (Cic. Leg. II, 11).
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d) La participación de los esclavos en la fiesta: el conflicto entre la
historia y la leyenda.
Tal y como afirma J. Champeaux24’, este conjunto de tradiciones había
sido sobrevalorado sin ninguna prudencia por los romanos248, propici~do que el
pasaje recogido por Livio, en el que daba cuenta de la fundación del templo de la
sexta milla por el cónsul Carvilio2~9, constituyes un testimonio sólido, pero en
disonancia con la causa que según la leyenda, h~bía favorecido la participación
de los esclavos en la fiesta de Fors Fortuna. Este conflicto sólo puede ser
superado si, tal y como hacíamos al tratar la fiesta de Diana, no nos
desvinculamos del carácter legendario de los relatos en los que se apoyaba dicha
participación.
La única solución al desacuerdo entre historia y tradición, consiste en
pensar que, con el paso del tiempo, y más expresamente, cuando a partir del siglo
II a.C. los esclavos comenzaron a relacionarse con la diosa del templo de la sexta
milla, la fundación de Carvilio se habría revestido con la leyenda serviana de los
dos templos vecinos dedicados por el rey. l)icha leyenda justificaba una
participación que, por constituir un fenómeno ajeno a la religión romana, era
bastante dificil de explicar.
F. Coarelli250, encabezando al resto de opiniones contemporáneas, no
otorgó ningún crédito a estas leyendas, que en su Dpinión divergían de los solidos
datos ofrecidos la arqueología. Otros autores antenores también habían
rechazado su historicidad. Así, K. Latte251, olvidando que eran afmnaciones
válidas para estudiar al menos las creencias romanas a partir de la última etapa de
la República, los consideraba meras invenciones de eruditos privadas de ningún
valor. Por otra parte, Thomsen252, yendo más allá en su crítica, negó el origen
247 CHAMPEAUN 1982, Pp. 196-198.
248 Esta sobrevaloración debe ser descacada en el periodo de auge de la
participación de los esclavos en esta fiesta, que pudo corresponder al momento en el que
Plutarco escribió su texto.
249 Liv. X, 46, 14.
250 COAiRELLI 1988, p. 253.
~‘ LATIE 1960, p. 182.
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serviano -históricamente hablando e independientemente de la leyenda- de todos
los cultos de Fortuna tradicionalmente ligados al rey Servio Tulio, incluido el del
Foro Boario.
Pese a la crítica tan comprometida que la hi storiografia contemporánea ha
realizado a estas leyendas, pensamos que éstas no pueden ser rechazadas como
material de trabajo, dado que nos muestran un panorama religioso que, si no
corresponde a la etapa final de la monarquía, al menos puede ser relacionado con
la que circundaba a los autores que las ofrecieron; de hecho constituyen el
testimonio de la difusión, en la Roma tardorrepublicana, de la creencia en la
relación Servio-Fortuna-esclavos, y expresan la exclusiva vinculación de los
esclavos a aquel santuario de Fortuna. Esta cuestión nos ha llevado más allá,
puesto que nos ha obligado a cuestionamos la carsa de que la tradición ligase a
los esclavos, exclusivamente, con la Fors Fortuna cuyo templo estaba en la sexta
milla, obviando su vinculación con otras Fortunas que, según otras leyendas,
también eran de origen serviano253.
J. Gagé25’~ afirmó que, si según la leyenda, la diosa Fortuna había
beneficiado a un esclavo como Servio hasta el punto de convertirlo en un rey, por
qué el resto de esclavos, no se iba a poder sentir tentado por la esperanza de
alcanzar la más alta carrera gracias a la participación en su culto. Sin embargo,
tras haber estudiado tanto el funcionamiento de la movilidad vertical de la
sociedad romana, como el funcionamiento intrínseco de la religión, así como la
mentalidad de un Estado y de unos patresfarnilias que permitían a sus esclavos
participar en la celebración de la fiesta de la diosa, en tanto que ésta no
conllevaba ningún riesgo de alteración de los estamentos jurídicos, debemos
matizar esta idea. Por ello, tal vez fuese aquélla la visión particular que tendría el
estamento servil acerca de su implicación en la fiesta. Sin embargo, este hecho
252 THOMSEN 1980, Pp. 260-267.
253 Según los testimonios de Ovidio, Dionisio de Halicarnaso y Plutarco (0v. FasÉ
VI, 539-636 y 771-784. DionHal. IV, 27, 7. Plut. Q.R., 74), el rey Servio erigió más de
un templo a la diosa Fortuna.
254 GAGÉ 1963, p. 42.
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sólo puede ser juzgado como una mera afirmación de la pietas que los unia a
Roma, y que permitió que ésta propiciase su intervención.
Según afirmábamos al comienzo de este trabajo, la participación de los
esclavos en las fiestas del calendario festivo romano era consentida tanto por el
Estado como por los patresfamilias porque conllevaba la aceptación de su
condición servil. Como decíamos entonces, este hecho no sólo propició que el
Estado no persiguiese dicha participación (tal y como hizo, incluso desde
comienzos del siglo II a.C., con otros cultos que consideró peligrosos)255, smo
que incluso la fomentó, por los aspectos positivos que conllevaba su aceptación
jurídica.
El hecho de que la fiesta de Fors Fortuita no haya sido recogida por
ningún calendario. Pero ello no quiere decir, ni que escapase al control del
Estado y de los patresfamilias, ni que en ella se plasmasen las intenciones
libertarias de determinadas divinidades de carácter oriental que tampoco habían
aparecido en las fiestas recogidas por el calendario. Con estas premisas, el
Estado, y sobre todo los patresfamilias, que en el fondo ejercían un control más
directo sobre los miembros de su familia, no hubieran permitido su desarrollo.
e) Elproceso histórica de su participación.
Dejando al margen el carácter solsticial d~ la fiesta de Fors Fortuna, y
centrándonos en los aspectos sociales de la misma, el principal carácter de la
participación de los esclavos nos ha sido transmitido por el testimonio de
Ovidio256. Sus versos nos han confirmado que se trataba de una fiesta popular y
jovial, celebrada particulannente por plebeyos y esclavos para conmemorar la
fundación legendaria de un templo de Fors Fortuna. Según la tradición, dicho
templo estaría vinculado a la figura de Servio Tulio, pero partiendo del
testimonio de la analística, podemos pensar que pudo haber sido fundado por el
255 Considérese el caso del escándalo de las Bacanales, o la posterior persecución del
cristianismo.
256 0v. Fast. 6, 773-786.
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cónsul Carvilio con parte del botín obtenido con la victoria sobre samnitas y
etruscos257. La comparación de los testimonios de poetas y analistas nos ha
permitido deducir que la relación de los esclavos con la fiesta de Fors Fortuna
resultó de una compleja interferencia entre leyendas y hechos históricos que de
forma resumida, vamos a intentar exponer en el presente apartado.
Según relata la leyenda, Servio dedicó dos templos a la diosa, uno en el
Foro Boario y otro junto al Tíber en la sexta milla. Como consecuencia de una
posible reedificación de éste último, reedificación que pudo partir del voto
formulado a la diosa en el año 204 a.C. por el cónsul Carvilio, este templo se vio
envuelto en la leyenda que circundaba la primitiva fundación. A partir de este
fenómeno, debieron desvincularse los contenidos dd mito y de la realidad, dando
lugar a una nueva tradición que, como consecuencia del contacto previo entre los
esclavos y Fors Fortuna, proponía la relación de los propios esclavos con el rey
Servio, a partir de la fundación que sele atribuía. Este proceso propició su
implicación en la fiesta.
El análisis comparado de esta premisa, y de los datos que nos proporciona
la arqueología y la filología, nos ofrece como resultado la siguiente conclusion:
hacia el siglo VI a.C. existiría una antigua divinidad, caracterizada por su aspecto
cósmico y oracular, cuya leyenda aparecía vinculada a una hierogamia. Su
carácter oracular y el desarrollo de una hieroganiiia, han sugerido su carácter
oriental, aspecto que viene confinnado tanto por la arqueología como por el
estudio de la iconografia, que denota en Chipre su antecedente más cercano,
dado que en esta isla, aparece constatada la imagen de la diosa y la ventana2l Su
carácter oracular, delatado por su nombre, desapareció tras la instauración de la
República, tal vez como consecuencia del rechazo que la ciudad comenzaba a
denotar hacia la mántica extática. Sin embargo, dicho carácter ha sido puesto de
257 Liv. X, 46, 14.
~ C. Grotanelli ha realizado un estudio especifico en torno a la iconografia oriental
de la diosa asomada a la ventana que ha servido de base para explicar la hierogamia entre
Servio y Fortuna (GROTANELLI 1987, pp. 90 y 109); Cf COARELLI 1988, Pp. 331
Ss.; MONTERO 1994-a, p. 39.
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manifiesto en otros templos dedicados a la misma diosa, como el de Praeneste, en
el que las prácticas adivinatorias de este tipo se mantuvieron con fuerza259. Sería
entonces cuando cobraría fuerza su carácter cósmico, correspondiente al de la
típica diosa madre mediterránea generadora de la vida, aspecto que la
caracterizaría con gran fuerza y que ha sido delalado tanto por la celebración de
su fiesta durante el día del solsticio de verano, como por el rito de la travesía en
barca a través del Tíber.
Las bases propiciatorias para que se produjese la participación de los
esclavos en su fiesta, quedarían sentadas a través de la relación de Servio con la
diosa (tradición puesta de manifiesto por del tema de la hierogamia) y del
carácter maternal de la misma. Pero aún faltaban varios elementos para que se
desarrollase, tal y como nos pone en evidencia el testimonio de Terencio260. En él
se refleja que en la primera mitad del siglo II a.C., estando el terreno abonado
para que se implicasen los esclavos en su fiesta (dado que Fortuna ya era una
diosa de los marginados y de las capas sociales más bajas), todavía no se puede
detectar su participación, dado que el comediógrafo aún no menciona a este
estamento jurídico en relación con la diosa. Evidentemente, pese a que en su
época se estaba revitalizando la relación de Fors Fortuna con Servio y su carácter
maternal y, en definitiva, su relación con las capas más humildes de la sociedad,
los esclavos aún no se habían implicado en su fiesta.
El primer elemento que tuvo que establecerse para que surgiera dicha
participación fue la helenización de la diosa Recurriendo a la analística,
podemos datar este proceso tras la adopción por la ciudad, y en su nombre, por el
cónsul P. Sempronio Tuditano, de la Fortuna de Praeneste261. Tras su
marginación de Roma, el culto a la diosa había sobrevivido allí en su aspecto más
característico: el oracular -recordemos que, por <[icho carácter, este santuario ha
sido conocido como “la Delfos del Lacio”-. Sin :mbargo, la Fortuna establecida
en Roma con el epíteto Fors no retomaría ese aspecto que le había caracterizado
259 Cf MONTERO 1994-a, pp. 29 ss.; CASTAGNOLI 1979, Pp. 145 ss.
260 Ter. Phorm. 841.
261 Liv. XXIX, 36, 4 y Liv. XXXIV, 53, 5-6.
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antaño, y que le había propiciado un nombre tan transparente, sino que
reaparecería helenizada bajo el aspecto de ~ la diosa griega del azar.
Todo ello nos lleva a pensar que de nuevo, los esclavos no empezaron a
vincularse con la diosa sino a partir de las Guerras Serviles. Será a partir de
entonces, tal y como veíamos al estudiar la fiesta de Diana, cuando el Estado,
adquirida la consciencia de grupo jurídico por los esclavos urbanos, comenzase
una labor de integración, que no hubiera tenido sentido en fechas anteriores.
Como consecuencia de este conjunto de premis ~s, surgieron las leyendas que
relacionaron a Servio con la esclavitud, proceso que vuelve a vincular a esta
fiesta con la de Diana. Dichas leyendas fueron transmitidas imprecisamente de
forma oral, mezclándose a lo largo de la primera centuna antes de la era con las
tradiciones anteriores que relacionaban al rey cotila diosa. Finalmente, ligado a
la política reformadora de Augusto, dos autores de su época (Ovidio y Dionisio),
dieron cuenta de ellas en sus obras.
A partir de los relatos de época augústea, cabe deducir que la política
seguida en este periodo para vincular oficialirente a los esclavos con Fors
Fortuna, fue paralela a la adoptada con respecto a los esclavos y Diana. De la
misma forma que entonces expresábamos este proceso, su participación en la
fiesta de Fors Fortuna, surgida en el periodo final de la República bajo el control
de los patresfamilias y del Estado, debió ser institucionalizada en este periodo. A
partir del impulso que Augusto dio al culto de Fortuna bajo sus diversos
apelativos, la implicación de los esclavos en el culto de Fors Fortuna también
debió ser propiciada, por sus sucesores. Tiberio., tal y como relata la biografia
que nos ha legado Tácito, edificó uno de sus templos en los jardines de César,
hecho que evidencia la importancia que el mismo cobró entre los sucesores de
Augusto:
“A fmales de año Tiberio edificó un templo a Fors
Fortuna, cerca del Tíber, en los jardines que el dictador César
legó al pueblo romano”262.
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La relación entre esclavitud y la Fortuna helenizada se fue consolidando
en esta época. Prueba de ello resulta uno de los versos de Estacio quien, a finales
del siglo 1 d.C. afirmó que la diosa había hecho esclavo a un joven difunto263. El
culto a Fors Fortuna debió seguir con gran fuerza a lo largo del siguiente siglo,
tal y como nos demuestra el testimonio de Plutaico264 en el que nos ofrece una
larga lista de apelativos y de templos dedicados a la diosa. Sin embargo, pese al
auge que cobró su implicación en la fiesta, nur ca se desvincularon del sito a
orillas del Tíber, en la sexta milla, hecho que demuestra que su participación
nunca fue ajena al control de la autoridad.
262 Tac. Ann. II, 41,
263 Stac. Silv. 6.
264 Plut. De FartRom. 10
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2.4 Los esclavos y la fiesta de las Compitalla
.
a) El carácter de lafiesta.
Con respecto a las fiestas estudiadas anteriormente, la novedad que supuso
la participación de los esclavos en las Compitalia consiste en que ésta no surgió
en la ciudad, ni el entorno de una esclavitud urbana. Su origen es rural, dado que
los primeros esclavos que participaron en ella fueron los de la familia agrícola.
Su arranque tampoco se engloba en el conjunto de celebraciones públicas, sino
que tiene un origen privado, envuelto en las celebraciones familiares acontecidas
en el campo. Su paso a la ciudad debe ser entndido en el mismo contexto
cronológico que el definido para el resto de las fiestas. Contexto que como
hemos expuesto, corresponde al de los conflictos serviles de la coyuntura de los
siglos II y 1 a.C., aunque bien es cierto que, teniendo en cuenta su antecedente
agrícola, bien pudo haber servido de precedente a las mismas.
En base a estos argumentos puede afinnarse que. debido al origmano
carácter familiar de la primitiva participación de los esclavos agrícolas en esta
fiesta, semejante participación no necesito mayor impulso ni justificación que la
propia voluntad del paterfamilias. En cierto modo también puede pensarse que
en un contexto relativamente antiguo, la falta de control que ejercían en el ager
las autoridades religiosas debió propiciaría. Sólo la posterior participación de los
esclavos urbanos en la celebración pública de las Campitalia, necesitó venir de la
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mano de una serie de leyendas que, por un lado, asociaban la figura de Servio
con el origen de la fiesta, y por otro, lo relacionaban con su origen servil.
Durante la última etapa de la República, su implicación en la celebración
urbana se vio ligada a los conflictos internos en los que se vio envuelta la ciudad
como consecuencia de su inestabilidad política. Estos hechos, dieron paso a una
reorganización de la fiesta en época de Augusto cuyo contenido ha marcado
perfectamente el estudio de la labor efectuada por este gran reformador en las
fiestas de Diana y Fors Formna.
Antes de centrarnos en el estudio de la participación de los esclavos en las
Compitalia, creemos conveniente esbozar el carácter de la fiesta, análisis debe
servirnos de marco al estudio de la celebración. Las Compitalia eran una de las
fiestas que en Roma no tenían una fecha fija para ser celebradas. Ello se debía a
que eran una de las canceptivae feriae, es decir, una de las fiestas que se
acontecían anualmente, pero que no tenían una fecha fija en el calendario. Por
este carácter, su celebración debía ser anunci ida con anterioridad por las
autoridades265.
La mejor descripción de las feriae conceptivae nos ha sido transmitida por
Macrobio, quien no sólo detalló su carácter, sino que además nos legó la lista de
las principales: tal es el caso de las famosas Feriae Latinae, de las Feriae
Sementivae, de las Paganalia y por supuesto de las Compitalia, máximo
exponente de este tipo de fiestas móviles:
265 SCULLARD 1981, p. 39. En Roma, las feriae publicae no sólo eran stativae, es
decir, con su celebración anual fijada en el calendario para una fecha en concreto. Junto
a ellas existían las concept¡vae, y las imperativae, estas últimas de carácter excepcional y
proclamadas inesperadamente por un cónsul, pretor o dictador, para celebrar una
victoria o la resolución de un estado de emergencia. A estos tres tipos de feriae,
Macrobio añade un cuarto, las nundinales, correspondiente a todas aquéllas que se
celebraban cada nundina para que los campesinos ini ercambiasen sus mercancías más
cotidianas- (Macr. Sat. 1, 16, 6).
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Conceptivae sunt quae quotcnnis a magistribus vel a
sacerdotibus cancipiuntur in dies vel certos vel etiam, ¡it sunt
Latinae, Sementivae, Paganalia, ConTitalia266
Ausorrio nos ofrece una pista que corrobora el carácter móvil de las
Compitalia cuando, aludiendo a ellas, dice que no tenían un día fijo en el
calendario:
¿Y las fiestas que jamás vu&.ven en días fijos, cuando
cada uno venera en sus aldeas los altares de las encrucijadas?267
Como hemos dicho, debido a su carácter móvil, debían ser anunciadas por
la autoridad para que los romanos conociesen la fecha de su celebración. A ello
alude el adjetivo calificativo que distingue a ~stas feriae: concepuivae. Su
etimología es muy clara, y entroncando con cl verbo concipere, es decir,
“anunciar a través de una fórmula”, alude al hecho de que fuesen proclamadas
solemnemente por el pretor. Varios son los testimonios que nos han dejado el
testimonio de su proclama. El más antiguo corresponde a Vanón, quien apenas
profundiza en la cuestión confonnándose con enunciarnos, en clara alusión a su
carácter canceptivus que “Cada año este día es anunciado”268.
Otro pasaje de la misma obra de Marrón es igualmente parco, por lo que
las conclusiones que de él podamos extraer serían paralelas a las obtenidas a
partir del texto antenor:
a menos que se haya anunciado [canceptaeessent] la
fiesta [...] como las Campitalia” 269
266 Macr. 1, 16, 6.
267 Aus. Ecl. 23, 16.
763 Var. L. VI, 25.
269 Var. L. VI, 29.
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Mucho más completo es el testimonio de Aulo Gelio, quien no sólo vuelve
a incidir en el hecho de que se anunciase esta fiesta, sino que además nos ha
conservado, en boca del propio pretor, el texto literal de la fórmula con la que era
proclamada. Su valor es enorme, dado que este texto no es una fónnula vacía sin
más, sino que aparece vinculado a la anunciación de la fiesta en un año concreto,
por lo que gracias e ello podemos apreciar como ese año quedaría fijada en el
noveno día -se supone que después de las kalendus-:
Ea verba haec sunt: ~ papulo Romano Quiritibus
Campitalia erunt;quanda cancepta fuerint, nefas.’ ‘Dienaní’
‘ 270
praetar dicit, non ‘die nona
En el siglo V, Macrobio expone un texto tan parecido al de Aulo Gelio,
que parece inspirado en él. Como en aquél, en el relato de Macrobio también
queda recogido el anuncio del pretor con unas palabras de gran semejanza a las
vistas en el párrafo anterior. Además recoge una fórmula literal que coincide en
el noveno día -a partir de las kalendas de enero-:
Áestimo non nihil ad demsrnstrandam cansuetudinem
veterum etiam praetaris verba canferre, quibus more maiorum
ferias concipere salet quae appellantur Campitalia. Ea verba
haec sunt: ‘Dienoní papulo Romano Quiritibus Compitalia
erunt’ ~
Pese a su carácter móvil, su fecha de celebración no solía divergir mucho
de un año a otro. Podemos suponer que, anualmente, oscilaba en el pequeño
abanico de días que circundaba los inicios del m~s de enero. Este hecho no sólo
aparece atestiguado por Aulo Gelio y Macrobio. Dionisio de Halicarnaso
270 Gelí. Att. Ni, 24, 3.
271 Maer. Sal. 1, 4, 27,
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corrobora esta impresión, al especificar su celebx ación pocos días después de las
Saturnalia, fiesta que también nos incumbe en la presente tesis doctoral, y que
como luego veremos, era celebrada a fmales de dkciembre:
“Los romanos, que todavía en nuestros dias celebran
estas fiestas [las Comp halia], las solían festejar, solemnes y
fastuosas entre las que más, unos pocos días después de las
Saturnales” 272
Junto a los casos que hemos visto anteriormente, en los que un año
concreto el pretor anunciaba su celebración el día nueve de enero, en la carta de
Cicerón a Artico aparece otra fecha diferente, paesto que en ella da a entender
que ese año las Campitalia fiesta fueron anunciadas para el día dos de enero:
“Como el día dos de enero era el día de las Compilaba
[Compitaliciusdies].
Centrándonos en los aspectos intrínsecos d.e la celebración, podemos decir
que, tal y como sucedía en las dos fiestas estudiadas con anterioridad,
comprobamos que otra vez es Dionisio de Irlalic amaso274 el autor que puso por
escrito la relación entre la participación de los esclavos en la fiesta de las
Compitalia y la figura del penúltimo monarca. Posponiendo al final del presente
apartado el estudio de las conclusiones sugeridas por el hecho de que, de nuevo
fuese un autor de la época de Augusto quien pusiera por escrito esta relación,
veamos qué pistas nos ofrece el estudio del presente relato. Tras narramos la
ordenación de la ciudad en cuatro tribus que el rey llevó a cabo -ordenación
272 DionHal. IV, 14, 4.
273 Cic. Att. VII, 7, 3.
274 En Dion. IV, 26, el autor de Halicamaso comenta que Servio ffie el fUndador del
templo de Diana en el Aventino, y en IV, 27, 7 que dicho monarca hizo erigir dos
templos a Fortuna, uno en el Foro Boario y otro a orillas del Tíber.
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promulgada para mejorar el ordenamiento censitario-, Dionisio entra de lleno en
el relato de la organización del culto a los Lares Compitales:
“Posterionnente, ordenó que por todas las encrucijadas
los vecinos erigieran templetes a los Lares Compitales, y
estableció por ley que todos los años se les ofrecieran
sacrificios y que cada casa contribuyera con una torta. Dispuso
también que los que celebrasen los sacrificios de la vecindad
ante las casas, contasen con la asistencia y la colaboración no
de los hombres libres, sino de los esclavos, pues consideraba
que a los Lares les agradaba el servicio de los esclavos. Los
romanos, que todavía en nuestros días celebran estas fiestas, las
solían festejar, solemnes y fastuosas entre las que más, unos
pocos días después de las Saturnales; las denominan
Compitales, porque llaman compiLz a las encrucijadas275. Y a
propósito de los sacrificios, observan la antigua costumbre de
propiciarse a los Lares por medio de los servidores y liberar a
éstos de todo signo de servilismo durante esos días, para que,
apaciguados con este acto de bondad, que tiene una cierta
grandeza y solemnidad, se vuelvan más amables con sus dueños
y les pesen menos las penalidades de su suerte” 276
La importancia de este texto es monumental, porque resume los tres
elementos que vertebraron la fiesta: mito, rito y diversidad jurídica de los
participantes. En primer lugar, refleja en unas pocas líneas el mito sobre el que se
apoyaba la participación de los esclavos urbanos en esta fiesta -su institución por
Servio Tulio-; en segundo lugar resume el rito que tenía lugar en la misma, -de
carácter solemne, rodeado de sacrificios y ofrendas en tomo a los compita-; y en
275 La palabra que emplea Dionisio -stenapos- significa propiamente “callejón”, pero
en este capitulo se emplea para el latin compitum (“cruce de caminos”, “encrucijada”).
276 DionHal. IV, 14, 3.
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tercer lugar da idea acerca de la heterogeneidad jurídica de las personas que
podían participar en su celebracion.
Las Compitalia eran, literalmente, la fiesta de los compita. En pocas
palabras, diremos que la ceremonia consistía en la reunión de libres y esclavos,
sin distinción, en tomo a una encrucijada consagrada a los Lares Compitales, y
en la ofrenda de unos presentes muy concretos a los pies del altar que en aquel
lugar tan emblemático tenían dedicado estas divinidades.
El diccionario etimológico de Ernout y Meillet nos proporciona una
etimología muy clara de la palabra Campitum. Según estos autores, la raíz de
compitum sería peto -“se diriger vers... “-; partiendo de esta raíz se construyó la
palabra competo -“se rencontrer ayee... “-; de ahí que pese a que compitum sea el
lugar en el que se converge, su traducción más agraciada sea la de encrucijada.
En estas encrucijadas habitaban los Lares, llamados por ello Lares Compitales o
Lares de las encrucijadas. Por ello en dichos enclaves se construirían los sacella
-templetes- de los Lares que moraban en las encrucijadas. Templetes que por
extensión también se llamarían compirc?77. La explicación semántica de la
palabra compitum viene ligada a la de su etiinolog:a en el siguiente testimonio de
P. Porfirio, el gramático de la primera mitad del siglo II d.C. en su comentario
acerca de la obra de Horacio: Item compita su’n loca, in quae mulíae viae
CompetunP8.
La descripción más completa que tenemos acerca de los compita, aparece
en el comentario de Servio a las Georgicas de Virgilio. En él, haciendo
referencia a las palabras del jurista C. Trebatio Testa, nos detalla su aspecto y su
función:
Compita ¡it Trebatio placet, locus expluribus partibus in
se, vel in easdem partes ex se vías atque itinera dirigens, síve is
cnm aro, sive sine aro, sive sub tecla sive sine sub divo sil, ubí
277 Macr. Sat 1, 7, 35.
~ Porf’. Serm. II, 3, 25. Varrón también nos ofrece una alusión al carácter de los
compita al afirmar: . . compita íernae víae orzuntur (Var. Sat. f’g. 402).
Lapart~cipacián de los esclavos en lasfiestas del calendario romano 257
pagani agrestes, bucina convocatí, solení certa mire concilia:
¡zinc el lares campitalicie etferiae compitalicie279.
Es decir, los compita serían una especie de capillitas con forma de una
pequeña tone, a cuyo alrededor se disponian una serie de aberturas orientadas a
los terrenos reunidos en ese limite280.
Comenzábamos el presente apartado aflrm2ndo que la participación de los
esclavos en esta fiesta, se diferenció de la que tuvo lugar en las fiestas de Diana y
de Fors Fortuna en que, frente a estas, su origen fue agrícola y englobado en una
serie de celebraciones de carácter privado. Posteriormente profundizaremos en
esta cuestión. Sin embargo, antes pretendemos estudiar otra diferencia externa
que aparece remarcada entre la participación de los esclavos en las Cam,pitalia y
en las de Diana/Fois Fortuna. Según dictaban las leyendas recogidas en época de
Augusto, la participación de los esclavos en estas dos fiestas, y la fonnalización
por el Estado de dicha participación, radicaba en un hecho mitico: el acto
fundacional de los templos de ambas diosas por Servio. En cambio, la leyenda
recogida por Dionisio281, que ligaba a este personaje con la fiesta de los Lares
Coinpitales, no lo relacionaba con la fundación de ningún santuario, sino con la
propia fundación del culto.
Como antes hemos dicho, esta diferencia corresponde a los elementos
exteriores de la leyenda. En el fondo, aparece el trismo juego que observábamos
en el relato de las dos leyendas anteriores: el encajar las piezas que conformaban
esta relación -rey/divinidad/esclavos-. El hecho ce que la participación de los
esclavos en ella no aparezca motivada por la fhnd~ción legendaria de un templo
por el rey Servio Tulio2X?, viene sustituido, en el relato de Dionisio, por el hecho
279 Ser. in Verg. Georg. II, 383.
280 La descripción de los compita aparece en numerosos pasajes de la historiografla
contemporánea. Entre ellos MESLIN 1978, p. 45. RAMOS CRESPO 1988, p. 210,
SCULLARD 1981, p. 58.
231 DionHal. IV, 14, 3.
222 Fundación en cuyo aniversario los siervos ‘:elebrarían la fiesta de alguna
divinidad, recordando de paso el origen servil del rey.
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de que Servio institucionalizó esta fiesta para que los esclavos pudiesen
participar en ella desde su condición servil28 % Variante lógica, sobre todo
teniendo en cuenta, tanto el carácter de los dioses a los que se dedicaba la fiesta,
como el de la propia celebración, festejada sin una fecha fija dado que no había
fundación que conmemorar.
Destacada la enorme importancia del texto de Dionisio, debemos poner las
cosas en su sitio. Y así, conocidos los precedentes de las dos fiestas anteriores,
debemos someter a estudio este relato por ser obra de un autor de la época de
Augusto, personaje bajo cuya autoridad el Estado institucionalizó dichas
celebraciones. Ahora, como entonces, aparece ni autor de su círculo cultural
poniendo por escrito un entramado de leyendas cuyo origen y significado
debemos estudiar. El testimonio de Dionisio tiene una cronología explícita, y su
contenido no puede ser aplicado a una etapa anterior de la historia de Roma. De
nuevo se hace necesaria la diferenciación entre leyenda e historía.
Para comprender esta división entre leyernLa e historia, debemos comenzar
diferenciando su celebración agrícola, de la que tenía lugar en la ciudad. El
motivo es evidente, dado que se trata de una festividad agrícola que por su
carácter, pudo ser adoptada por la ciudad. Por ello, la participación de los
esclavos en cada uno de los casos obedeció a unas causas intrínsecas que deben
ser analizada por separado, y que en época de Dionisio, tal y como demuestra su
lectura, se habían abigarrado hasta conformar una sola tradición.
283 DionHal, IV, 14, 3-4.
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b) La celebración agrícola de las Compito lía
La lectura del pasaje de Dionisio de Halicarnaso nos invita a pensar que el
rey Servio instituyó la fiesta de las Compitalía con un carácter urbano:
“Posteriormente ordenó -se r’tfiere al rey Servio- que por
todas las encrucijadas [stenapós, literalmente callejones] los
vecinos erigieran templetes a los Lares Compitales” 284
Sin embargo, contrariamente a lo que sugiere la lectura del texto de
Dionisio2l a partir de la difusión de los trabajcs de G. Wissowa286 estamos en
condiciones de afirmar que el origen de los Lares Compitales fue completamente
agrario287. Las palabras de Varrón nos puede servir de pista para formular esta
sentencia, dado que nos hablan de los Lares de los caminos, y de la instauración
de sus templos en las encrucijadas de las vías -agrícolas-:
Compitalia díes attributus Laribus Vialibus; ideo ubí
viae competunt, tum in competís sacr(ficatur; quotannis is dies
concipitut88.
Efectivamente, cuando en su tratado acerca de la lengua latina, este autor
tardo-republicano habla de las fiestas de carácter móvil, nos informa que la fiesta
se instituyó para enaltecer a los Lares de los caminos; es por ello, continúa, que
en las encrucijadas de los mismos se celebraban sacrificios. Este aspecto de la
DionHal. IV, 14, 3.
285 DionHal. IV, 14,3.
286 No sólo en las voces “Compitalia”, PV., R.E. III (1900), colí. 791-792 y
“Compitum” P.V., J?.E. 111(1900), colí, 792-794, sino en su Religion und Kultus der
Rómer, 1912, pp. 167.
287 El primitivo origen agrario de los Lares ya fUe descrito por L. Delatte
(DELATTE 1936, Pp. 105-106). A. de March nos dice que tal vez este culto fUese
instituido sobre el ejemplo de los Lares gentilicios (DE MARCHI vol. II 1975 ,p. 49).
Pero esta es una cuestión sobre la que no nos atrevemos a pronunciamos.
288 Var. L. VI, 25.
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fiesta no había cambiado una generación después; en sus versos el poeta Gratius
nos ofrece un panorama similar, mencionándonos los altares al aire libre sitos en
289
las encrucijadas, junto a las arboledas: idcirco aeriis molimur compita lucís
Ambos textos nos sirven como indicio para afirmar que los Lares fueron
en principio divinidades agrarias, que eran ador&das en el limite de los campos,
-campitum- por los miembros de cada pagus. Gran parte de la historiografia
contemporánea ayala esta tesis2~. Fruto de esta veneración, se les erigió sobre los
límites de las propiedades agrarias una serie de sacella, llamadas específicamente
compite?91.
Para analizar la iconografía de los Lares (ompitales podemos aprovechar,
tal y como propone W. Stevenson, su imagen aparecida en el reverso de un
denario de la gens Caesia292. Su descripción, realizada por Alberto Banti, podría
ser resumida de la siguiente forma: los Lares Praestistes son representados
semidesnudos, sentados sobre unas rocas, y girados hacia la derecha. Cada uno
sostiene una vara y acaricia a un perro293 que está entre los dos. Por encima de
éstos, y en el centro del campo de la moneda, aarece el busto de Vulcano con
las tenazas detrás de la espalda. Si la iconografla es inconfundible, la inscripción
LA a la izquierda del campo, y RE a la derecha <leí mismo294, no deja más rastro
de duda295. La imagen que representada en dicho denario se corresponde con la
descripción que Ovidio nos trasmite de estas divinidades:
Praestitibus Maíae Laribus videre Kalendae
aram conshtutí parvaque signa deurn:
289 Grat. Cyn. 483.
290 SCULLARD 1981, p. 18.
291 Maer. SaL 1, 7, 35.
292 STEVENSON 1964, pp. 163 y 241.
293 Como animales callejeros, se asociaba a los jerros con las encrucijadas de las
calles, y a través de ellas, con los Lares. La relación ce los Lares con los penos aparece
atestiguada por Ovidio (0v. Fast, V, 140 ss.).
294 Interpretable también como LA-PRE -Larespraestítes-.
295 BANTI 1980, Pp 152-154.
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voveral illa quidem Curius: sed multa vetustas
des U-uit, et seno longa senecta noc{?t.
Causa tamen positífuera¿ cognominis illis,
quadpraestant aculís omnia tina s:ns.
Síant quoquepro nabís eípraesunt moenibus Urbís
et suntpraesentes auxiliumqueferunt.
At canis antepedes saxofatricatus eodem
stabat: quae standí cian Lare causa fiat?
serval uterque damum, dom ~noquoquefidus nterque:
compita grata dea, compita grata caní [...]
Bina gemellorum quaerebar’t signa deorum
viríbus annosae facta caduca morae:
mille Lares Geníumque ducís, qul iradidit tilos,
Urbs habet, et víci2~ numína tana c’olun?97.
La celebración de las Compitalia surgió en el campo por una necesidad
específica: proteger los límites de las haciendas de cualquier mal. Por ello, el
objetivo del ritual, acontecido en la celebraDión agrícola, estribaba en la
2% El 7 alt, Augusto dividió Roma en 14 distritos, y éstos en 265 barrios -vid-. En
cada uno de estos barrios se levantó una capilla en la que, junto a los dos Lares
Compitales, aparecía la imagen del genio de Augusto, representado con toga y actitud de
ofrecer un sacrificio. Cf Hor. Od III, 17, 14.
297 “Las kalendas de mayo han visto erigir e:1 honor de Los Lares Praestites
[Tutelares]un altar y dos estatuillas de los dioses Precisamente las había edificado
Curio, pero su gran antigúedad las ha arruinado: también la larga vejez afecta a las
piedras. No obstante, el motivo por el que se les imp~.so semejante nombre es el que con
sus ojos tutelan todas las cosas; ellos nos defienden, velan por las murallas de la ciudad,
están siempre presentes y nos prestan ayuda. A sus pies, esculpido en la misma piedra se
hallaba un peno. ¿Qué razón babia para que apareciera en compañía de los Lares? Pues
el que uno y otro guardan la casa y muestran fidelidad a su dueño; gratas le resultan las
encrucijadas a la divinidad; y gratas le son también las encrucijadas a los penos [..]
Andaba y buscando las estatuas de los dioses gemelos arruinadas por el poder destructor
del paso de los años, ¡y precisamente Roma posee mil Lares y el Genio del jefe que ha
establecido su culto público, y cada barrio rinde cultc a las tres divinidades¡” (0v. Fast.
V, 129-146).
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consecución de la protección de los Lares de las encrucijadas, como divinidades
tutelares de los límites de las propiedades que cada familia tuviese. Esta
necesidad de protección, nos invita a pensar que las Compitalia surgieron como
una celebración del ámbito privado. El deseo de purificar las encrucijadas,
mediante la ofrenda de una serie de sacrificios a los dioses tutelares de las
mismas, aparece testimoniado perfectamente en boca de Propercio: “Puercos
cebados purifican las pequeñas encrucijadas” 298
Como consecuencia de la esta obsesión por proteger la frontera de sus
propiedades, cada familia solía alzar los compi ~aen el punto exacto donde las
propiedades limitaban entre sí2~. La lustratio de los límites hacía efectiva la
purificación al resto de la propiedad, e impedía la entrada de males al interior de
las mismas3% La lustratio seria presidida por el paterfamilías, quien se vería
acompañado por toda su familia durante el acto.
El relato exacto de la purificación no ha sido recogido por ningún texto
conservado. Sin embargo, podemos reconstruir la ceremonia a partir de una serie
de textos en los que se describe fragmentariamente su participación. Textos que,
si bien deben ser entendidos en el contexto urbano de la celebración, muestran
evidentes precedentes agrarios, algunos de gran antigúedad. Si en las fiestas
estudiadas hasta ahora, no hemos encontrado ningún indicio de participación
servil en lo que se podría denominar más estrictamente, como los ritos sagrados
de una celebración religiosa, el análisis de los testimonios conservados nos
pennite afirmar, que en esta fiesta vamos a encontrar relatos que evidencian su
intervención en ellos. De hecho, no sólo se nos ha conservado su participación en
la procesión hacia los compita, sino que además, tenemos testimoniada su
implicación en las propias ofrendas301.
292 Prop. IV, 1, 23. Cf Hor. Od III, 17, 14.
299 RAMOS CRESPO 1988, p. 210. HARMON 1978, p. 1594.
~ La defensa de los limites constituye un asp ecto de la protección de todo el
territorio que delimitado por ellos. Ovidio (0v. Fast. V, 131 ss.) nos recuerda que como
protectores de la ciudad, a los Lares se les atribuja la proteción de sus limites,
personificados en las murallas. Este aspecto de los lares urbanos proviene de su papel
protector de las propiedades agrarias.
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Catón seña testigo de una celebración agrícola de las Campitalia cuyo
trasfondo, poco tendría que ver con la que un siglo después intervendrían los
esclavos urbanos. Sustancialmente, la celebración agrícola se caracterizaba por la
realización, por parte del vilicus, de algún tipo de sacrificio en los compite?02.
Dicho sacrificio tenía su prolongación, en una celebración caracterizada por el
obsequio de una ración extra de vino al conjunto de la familia rustica, aspecto
que denotaba la celebración de su éxito:
Vinumfamiliae [...] declino iii dies heminas ternas, Id est
ampharam; hoc amplius Saturnalibus el Campitalibus, in
303
singulos homines congios
El hecho de que este pasaje relacione exclusivamente la celebración de
sacrificios con el vilicus, y no con el conjunto d~ la familia -entendiendo como
tal al conjunto de esclavos que trabajaban en la hacienda-304, pennite suponer que
dicho texto se inscriba en una fecha temprana en relación con el inicio de la
implicación de los esclavos en la fiesta. Ello nos obliga a pensar que, como
consecuencia de una reciente implicación de los esclavos en la fiesta, en el
testimonio Úansniitido por Catón tan sólo aparec~rían implicados en la lustratia
los responsables de laproducción, es decir, los vilici.
Según nos han transmitido Pesto y Paulo Diácono, a partir del texto de
Verrio Flaco, el rito festivo de las Compitalia se iniciaba la noche anterior a la
fiesta, cuando los señores y los esclavos se dirigían a los compita. Una vez allí,
continúa el propio autor, cada participante en el rito colgaba unos objetos de lana
en los altares: las pilae y las efigies. Objetos cuyo nombre y significado aparece
recogido en el siguiente texto:
301 (Fest. p. 273 Lj.
302 Cato. Agr. 5, 3.
303 Cato. Agr. 57, 1. La hémina constituía una medida para liquidos y el congio una
medida de capacidad. Cf FLAMBARD 1981 p. 157; FAMOS CRESPO 1988, p. 211.
~ A diferencia del vilicus, el conjunto de la familia debía celebrar la fiesta
exclusivamente bebiendo una ración extra de vino.
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Pilae el effigies viriles et muliebres ex lana Campitalibus
suspendebantur in compitis, quod hunc diem festuin esse
deorum inferioruin, quas vocant Lares, putarent, quibus tal
pilae, qual capita servorum; tal effigies, quat essent liben
ponebantur, ut vivís parcerení el essent his piíis el simulacnis
contentÉ’5
Tal y como podemos deducir de la lectura de este texto, que sin duda nos
remite a Verrio Flaco, la condición jurídica del que realizase la ofrenda marcaba
el carácter de la misma. Los esclavos depositabin pilae, que consistían en una
especie de pelotitas de lana, y los seflores efigies, muñecas que como dice
Macrobio representaban a la diosa Manía, madre de los Lares (...eff¡gies
Maniae)306, y que al igual que laspilae, también solían ser de lana:
Lanae effigies Campitalibus noctu dabantur in compita,
quod Lares, quoruin is eral diesfesus, animae putabantur esse
hominum redactae in numeruin deorum307.
Sin embargo, las eff¡gies de Manía podían ser también de harina, tal y
como afinna la tradición ligada al propio Veto Flaco: Manias E...] exfarina308.
Ramos Crespo309 intentó profundizar en la causa de esta distinción en las
ofrendas depositadas por amos y esclavos, pero r o pudo llegar a una conclusión
definitiva. Para ello, analizó estudios anteriores como el de Rose310, quien había
afinnado que el motivo de tal distinción debía buscarse en la tenninología
romana; así, las muñecas poseían una especie de cabeza, capid, término que a su
305 Fest. p. 273 E.
~ Macr. Sal? 1, 7,35.
307 Fest. p. 108 E.
363 Fest. p. 115 E..
RAMOS CRESPO 1988, p. 215.
310 ROSE 1948, Pp. 3940.
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vez podría indicar la capacidad legal que gozaban los libres, y de la que carecían
los esclavos. Analizada la explicación fonnulada por H.J. Rose, dM. Ramos
Crespo, concluyó -conclusión que nosotros suscribimos desde estas lineas-, que
dicha tesis debe ser descartada porque puestos a imaginar, podríamos ver en las
pilae representaciones esquemáticas de cabezas. Ramos crespo rechazó la tesis
de Rose porque no se apoyaba sobre ninguna base, y porque no consiguió
encontrar una respuesta a tal distinción que fuese más allá de la diferente
categoría jurídica de los oferentes.
Macrobio ofreció una respuesta mitica a la causa de estas ofrendas. Para
ello, recurrió de nuevo al manido pasaje protagonizado por Júpiter y Numa
Pompilio311, en el que el dios exigía al monarca ma cabeza y este le contestaba
diciendo que cortaría la de una cebolla. Basáridose en este relato, Macrobio
atribuyó a Tarquinio el Soberbio y Apolo un debate parecido. Debate con el que
se ofrece la explicación de la ofrenda de unos pre sentes tan especificos como las
pilae y las effigies:
Qualein nunc permutationE m sacrjicii, Praetexíate,
memorasí¿ invenio postea Compita’ibus3t2 celebratamcum ludi
per urbem in compitis agitabantur, restituti sciliceta Tarquinio
Superbo Laribus ac Maniae ex responso Apollonis, quo
praeceptum es ut pro capitibus supplicareíur Jdque aliquamdiu
observatum, ut pro familiarium sospitate pueri mactarentur
Maniae deae, matri Larum. Quodsccrúcii genus Junius Brutus
consul pulso Tarquinio aliter constituit celebrandum. Nam
capiribus alil el papaveris supk¡cari iussil ul responso
Apollanissaíis fieret de nomine capitum remota sciliceí scelere
infaustae sacrijicatianis; foribus pe”iculum, si quod imininerel
0v. FasL III, 339.
312 0v. Fasí. II, 612.
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familiis, expiarení, ludosque ipsos a viis compitoruin in quibus
aglíabantur Compitalia appellitaveruní’3.
La explicación de la fiesta ofrecida por Macrobio diverge en algunos
aspectos con la que se remonta a Verrio Flaco. Según relata este tardío autor, en
la época de Tarquinio el Soberbio, y con motivo de la fiesta, se inmolaron niños
a la diosa Manía. Esta tradición, sería sustituida durante el consulado de L. Junio
Bruto, en el 510 a.C, por la inmolación de cabezas de ajo y de amapolas; cabezas
que, en buena lógica, constituirían el precedeni:e de las pilae. Por otra parte,
según continúa este autor, durante la celebración de este rito también se colgarían
las eff¡gies Maniae en la puerta de cada casa -y no en los compita como se refiere
el texto verriano-, con el fm de conjurar cualquier peligro que concerniese a la
familia.
Tal y como supone Ramos Crespo314, cabe afirmar que el relato detallado
por Macrobio, fue una interpretación legendaria inspirada en la disputa ente
Numa y Júpiter relatada por Ovidio315. Dicha sospecha nos permite pensar que, la
interpretación del rito ligada a Verrio Flaco es mucho más razonable, dado que
constituía una explicación más próxñna a la mentalidad religiosa romana (aunque
también podamos encontrar algún viso de leyenda en la misma). Por eso vamos a
aceptarla como la que más se aproxñna a la aparición de la fiesta316.
Rechazada la interpretación del rito transmitido por Macrobio, como el
recurso sustitutorio de un primitivo sacrificio humano317, podríamos retomar en
parte la tesis de Ramos Crespo318. Este autor Fa propuesto que su desarrollo
313 Maer. Sar 1, 7,34 Ss,
~ Cf RAMOS CRESPO 1988, p. 220.
315 0v. Fast III, 339.
316 En el mosaico de Saint Romain-en Gal, en el que aparece la imagen de un
ciudadano y su siervo depositando una ofrenda en un compitum. Si se confirmase que
dicha ofrenda corresponde a las pilae y las ~ffigie,quedaría confirmada la tesis ligada a
Veto Flaco.
317 Tesis defendida también por G. Dumézil (DUIvIÉZIL 1987, p. 349).
311 RAMOS CRESPO 1988, Pp. 221-222.
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constituyó una lustratio destinada a alejar los malos espíritus de las encrucijadas
(lusíratio muy en la línea de la que acontecía con motivo de las Lemuria). Esta
mterpretación nos obliga a rechazar su interpretación en el ámbito de la magia
simpática3 ~
Para rechazar la relación de este rito con la magia, cabe aducir las
palabras de K. Kerenyi referentes a que, los actos mágicos aparecían en la fiesta
cuando la firme realidad pasaba a un segundo pkno, y en lugar del acto festivo,
predominaba sólo el pensamiento utilitario. Sin embargo, este planteamiento no
caracterizaba las Campitalia En esta fiesta, la finne realidad, que estribaba en la
existencia de unos Lares Compitales capaces <le proteger o de dañar a los
mortales caso de ser ofendidos, seguía estando presente, a pesar de la fuerza de
los ritos320• Ritos que, por otra parte, estaban perfectamente enmarcados en el
objetivo clave de todos los rituales romanos: la necesidad de mantener la paz
deorurn.
La vinculación de las Campilalia con la magia, fue atribuida por la
historiografla contemporánea, a partir del carácter mágico que en la actualidad se
confiere a todos los elementos, capaces de imponer la voluntad de los hombres a
las formas espirituales. Debemos descartar que e sta fiesta constituyese un acto
mágico, más aun si tenemos en cuenta que la reLgión romana otorgaba valor al
nto, no como acto mágico capaz de alterar los de:;ignios de las divinidades, sino
como demostración de unapietas con la que los dioses consintiesen en renovar la
paz deorum. Por eso, debemos defender que el objetivo de esta lustración fuese
exclusivamente festivo, en el sentido que Kerenyt2’ describe este adjetivo: como
un acto creador, no mágico, efectivo y bueno, y no de espíritu práctico. Bajo
estas condiciones, y en el marco de los parámetros de la religión romana, los
319 Tal vez aquí debamos tener presentes las palabras de R. Schilling, recogidas por
Ramos Crespo, que recalcan la dificultad que existe en el momento de definir con
exactitud los términos religión y magia, hecho que ob] iga a usarlos con mucho cuidado
(SCHILLIING 1979, pp. 191-215; RAMOS CRESPO 1988, p. 207).
320 KERENYI 1972, p. 72. La definición del acto festivo aparece recogida por este
autor en la monografla dedicada al estudio de la religión romana.
321 KERENYI 1972, p. 72.
La participación de los esclavos en lasfiestas dii calendario romano 268
Lares protegerían a través de este acto de purificación, al conjunto de miembros
de la familia, libres y esclavos, sujetos a la autoridad del paterfamilias322.
El carácter purificador del ritual de las Campitalia quedaría justificado, si
tal y como afirman M. Meslin y O. Dumézil323, tenemos en cuenta el papel
desempeñado por las encrucijadas, a partir del siglo II a.C., en otras culturas
mediterráneas. Pero es en dos culturas orientales, la escita y la védica, donde
mejor tenemos constatado el carácter purilicaLor de dos celebraciones que
reflejan un evidente paralelismo con las Compitalia.
El caso de la cultura escita fue detallado por Dumézil324, autor que
propuso una analogía con esta fiesta a partir de un texto de Heródoto en el que se
recordaba la consagración de una vasija por el rey escita Ariantas:
“En el mencionado lugar se encuentra una vasija de
bronce [.1 Pues bien, los lugareños aseguran que dicha vasija
se hizo con puntas de flecha, pues el rey de los escitas , cuyo
nombre era Ariantas, con ánimo de averiguar el número de sus
súbditos, ordenó a todos los escitas que cada cual trajese una
punta de flecha; y a quien no la trajese, lo amenazó con la
muerte. Se trajeron, pues, gran cantidad de flechas y con ellas
decidió hacer un monumento conmemorativo para la posteridad.
Con esas puntas, en suma, mandó hacer dicha vasija y, como he
dicho, la consagró en Exampeo” 325•
Exampeo -literalmente Sendas Sagradas-, constituiría, tal y como indica el
propio Heródoto en un pasaje anterior326, un Ligar sito en los confines del
322 La protección de los Lares a todos los miembros de la familia debe relacionarse,
tal y como nos recuerda Dumézil, a que una de las tre; advocaciones de los Lares era la
de Lares familiares -las otras son las de Lares Compitai es y la otra la de Lares Praestites-
(DUMÉZIIL 1987, Pp. 347-349).
~ MESLTN 1978, p. 46. DUMEZIL 1961, p. 264.
~ DUMEZIL 1961, p. 265.
325 Hdt. IV, 81,3.
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territorio escita. La localización de la ofrenda en la frontera de su territorio flie
equiparada por 6. Dumézil con el relato referido por Dionisio327, dado que en los
confines del territorio es donde tenía lugar la labor protectora de los Lares328. El
paralelismo entre ambos testimonios no es artificial, dado que los dos se hallan
inmersos en el relato de un censo de la población el que Ariantas llevó a cabo al
contar las puntas de flecha depositadas por sus súbditos, y el que Servio llevó a
cabo, organizando la ciudad en cuatro tribus, para mejorar el ordenamiento
censitario -relato que sirve de prólogo al enunciado de la institución de las
Compitalia por el rey-. El hecho de que cada participante en la ceremonia de las
Compitalia depositase exclusivamente un objeto, bien pilae bien effzgie, nos
invita a pensar que estas figuras serían, lo mismo que sucedía con cada punta de
flecha depositada por los escitas, representaciones de las personas que realizaban
el ritual329.
Centrándonos en la ceremonia védica a la que hemos aludido, podemos
suponer, tal y como indicaba O. Dumézil, que el conjunto de cultos relacionados
con las encrucijadas, enlaza con una tradición indoeuropea que tiene su más
lejano parangón en el ritual védico del Traziyambakahoma, destinado a alejar al
pernicioso dios Rudra330. Dice F. Villar Liébana331, que el dios Rudra era una
figura secundaria en el Rg Vedo, cuya inportancia venia dada por ser la
anticipación de Siva, la tercera persona de la tinidad hinduista. Rudra es la
divinidad que más elementos diabólicos tiene de todo el panteón védico, siendo
326 Hdt. IV, 52, 3.
327 DionHal. IV, 14, 3-4.
323 Recuerdese la anotación que hacíamos anteriolmente al respecto de las murallas
(0v. Fast. V, 131 ss.).
329 La relación de la institución de esta fiesta por Servio con la reorganización
serviana del territorio de la ciudad tal y como dice Flambard (FLAIvIBAIRD 1981, p.
156), es una cuestión que vamos a dejar en el aire ya cíue es una cuestión que se sale de
nuestro tema. Recientemente A. Fraschetti ha estudiado la relación de las Compilaba
con la organización de Roma en tomo a las cuatro tribus (FRASCHETTI 1990, Pp. 204
ss).
330 DUMEZIL 1961, Pp. 262-263.
a31 VILLAR LIEBANA 1975, Pp. 313-314. El carácter secundario del dios Rudra
en el Rg Veda aparece recalcado por M. Eliade (ELIADE 1978, p. 229).
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considerado el dios que arroja los rayos de la enfennedad, pero que al mismo
tiempo el que cura de los males que provoca; por ello, su caracterización
constituye una mezcla de elementos favorables y desfavorables. No tenía amigos
ni entre los dioses ni entre los hombres, y su carácter maléfico fue acentuado en
la literatura postvédica. Debido a este carácter, los hombres necesitaban
protegerse de él, hecho que propició el desarrollo de la ceremonia del
Traiyambakahoma:
“La Tra¡iyambakahoma es una ceremonia familiar. La
familia prepara tantas galletas más una como número tiene la
familia del que hace el sacrificio, incluyendo a las mujeres. El
sacerdote adhvaryu recibe del que realiza el sacrificio la
cantidad de grano necesaria y cociéndola sobre el fuego del
dueio de la casa; devolviéndoselo, el que realiza el sacrificio
dice: ‘Mientras estamos en la casa he preparado la felicidad para
ellos’. Una vez preparadas las gal[etas e introducidas en un
cesto el adhvatyu toma un tizón del hogar y conduce en cortejo
a la familia hacia el noroeste. Se deposita en un chamizo la
galleta suplementaria y la procesién llega a una encrucijada.
Allí, el sacerdote enciende un fuego con el tizón que traia,
fuego que tendrá el carácter de secrificial, y corta todas las
‘esquinas’ orientadas hacia el norte de todas las galletas
ofreciéndoselas a Rudra. Después sz fonnulan varias plegarias
[.4 Luego los asistentes tiran al aire por tres veces lo que queda
de las galletas [.4],las recogen y las ponen en las manos del
que hace el sacrificio. Este son devueltas por el adlwaryu en
dos cestos que suspendidos en el balancín utilizado para
transportar la leche, son depositados en un tronco suelto [...]
Luego el cortejo vuelve en silencio sin mirar atrás” 332•
332 DUIVIIEZIL 1961, p. 263.
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Las similitudes del Tra4yambakahama con las Compitalia son algo más
que casuales: como ésta, el rito védico se realiza sobre la encrucijada, es de
carácter familiar y también tiene un origen agrarLo; además, tanto en la antigua
India como en Roma, se realizaban ofrendas al dios en la propia encrucijada en
número idéntico al de participantes con el fm de aplacar a la divinidad. Para
fmalizar este ejercicio de religiosidad comparada podremos concluir afmnando
que el principal objetivo de las Campitalia consistía, como hemos afirmado
anteriormente basándonos exclusivamente en el estudio de la religión romana, en
realizar la lusíratio de la encrucijada como lugar de reunión de unos espiritus que
si bien no eran dañinos, tampoco eran de naturaleza benéfica. Descritos los
rituales romano y védico, resulta fácil ver la relación de las Campitalia con la
ceremonia védica del Traiyambakahama, y en definitiva, su englobamiento en un
ideario religioso indoeuropeo cuyo denominadoí común seria la necesidad de
proteger los limites representados, en este caso, por las encrucijadas.
Retomando el análisis de los ritos agrícolas de las Compitalia, cabe
afirmar que pilae y efigies Maniae no constituían las únicas ofrendas que se
depositaban en los compit&33. En el origen agrícola de la fiesta pudo aparecer, tal
y como describe Dionisio de Halicarnaso334, la ofr~nda de una torta realizada por
cada familia. Por otra parte, el texto de Varrón’5 que hemos mencionado con
anterioridad, permite desprender que se realizarían sacrificios en los compita.
Sacrificios entre los que tal vez estaría alguno de os puercos cebados de los que
nos hablaba Propercio336. Ambos elementos nos permiten intuir la celebración de
~ Al margen del conjunto de ofrendas entregadas en los compita, la ofrenda
realizada de las pilae y efflgies puede ser comparada con la ofrenda de la bu ¡la realizada,
tal y como nos informa el autor satírico A. Persio Flaco, por los adolescentes romanos a
estas mismas divinidades cuando tomaban la toga viril. Brilla que consistía en una
pequeña esfera que tenia un amuleto dentro para protegerles del mal de ojo: ‘Tan pronto
como a mi, atemorizado, dejó de custodiarme la púrpura, y la buBa quedó colgada en
ofrenda a los Lares de ceñida toga...” (Pers. Sat. 5, 30 ss.). Al respecto de la buBa cabe
destacar un trabajo de GP. Warden (WARDEN 1983, p. 69 ss.).
DionHal. IV, 14, 3.
~ Var. L. VI, 25.
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un banquete con los restos de estas ofrendas337. Junto a ambas ofrendas -tortas y
cerdos- el poeta Estacio nos informa de que se encendían pequeñas candelas en
los altares de los dioses: fulgent compitaflaminis38.
Finalmente, tal y como indica Horacio, también se llevaba a los compita
un buey tirando de una reja invertida, signo inequívoco de la primitiva relación
de esta fiesta con el mundo agrícola:
“¡Qué gozo, entre tan~osmanjares, da ver
que acuden hartas las reses
y el buey arrastrando lánguido la reja
invertida y, rodeando
los lúcidos Lares, el servil enjambre
nacido en la rica casa¡”
c) La celebración urbana de las Campitalc¿
Tal y como decíamos al iniciar el estudio de la celebración agrícola de la
fiesta, el relato de la instauración de las CompValía transmitido por Dionisio340
tenía un carácter bastante ambiguo, hecho que nos ha obligado a analizarlo de
forma ponderada. Quizás el autor quisiera informamos de que el culto a los Lares
Compitales surgió por iniciativa del rey, y que he directamente instaurado en la
ciudad; pero quizás pretendiera decirnos que Servio ordenó que la ciudad
rindiese culto a los Lares de las encrucijadas, tal y como se hacía en el campo.
336 Prop. IV, 1, 23. El sacrificio de un cerdo con motivo de las Compitalia debe ser
puesto en relación con la celebración de la tradicional matanza en estas fechas de
invierno. Este hecho será puesto de manifiesto cuando comprobemos que su carne
estaba presente en el banquete de las Saturnalia desatrollado unos días antes.
~“ Analizando el celebérrimo banquete de Trinialción, J. F. Miller intuye que su
celebración tiene lugar con motivo de las compital: a. Este aspecto será analizado un
poco más adelante (MILLER 1989, Pp. 19 1-192).
Stac. Silv. 1,231.
~ Hor. Ep. II, 1, 65.
DionHal. IV, 14, 3-4.
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Circunscribiéndonos al contexto en el que se ciitunscribe el párrafo, su lectura
puede inducirnos a pensar que su intención era la primera, dado que ordena la
consagración de compita y da instrucciones esp ~cífxcaspara la instauración del
culto como si nunca antes se hubiera celebrado.
Sin embargo, y contrariamente a lo que puede sugerir este relato, hemos
visto cómo la fiesta de las Compitalia había surgido y se había desarrollado en el
entorno agrícola para purificar y proteger los límites de las propiedades
familiares. La lectura del texto de Dionisio no debe apañamos del hecho de que,
sólo cuando Roma empezó a crecer, el Estado desarrollé el correspondiente
urbano de lo que había sido hasta entonces una iesta rural34t, erigiendo compita
en las encrucijadas de los vici342, y fomentando la aparición de cofradías
encargadas de este culto, de las que hablaremos más tarde, cuyos componentes
eran principalmente de condición servil.
El sentido apotropaico de la fiesta agrícola fue transferido a la ciudad,
donde el antiguo carácter privado y familiar del entorno rural, dio paso a una
celebración de carácter público que, pese a eflo, no abandonó la plástica del
ritual en el que estaba inspirado. Asumida la celebración por el conjunto de la
ciudad, ya no serán las encrucijadas sitas en los limites de los campos los lugares
que debían protegerse y purificarse. Desde la traisposición de los ritos al mundo
urbano, son los propios límites de la ciudad, de los barrios, de las calles y de las
casas, los territorios protegidos por los pequeños altares dedicados a los Lares
alzados en el ámbito urbano. Ovidio toma buena nota de este aspecto de la
celebración urbana cuando describe a los Lares como los dioses protectores de la
ciudad:
Vimparat hic, valtu pro verbis illa precatur,
etfrustra muto nititur are loqui.
Fitque gravis geminasquepcrrit, quz compita servant
34’
342
RAMOS CRESPO 1988, p. 211. Cf SCIJLLARD 1981, p. 59.
0v. Fast. V, 145.
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et vigilant nostra semper in urbe, Lares343
Sólo cuando las Compitalia fueron transnr.tidas del campo a la ciudad, su
celebración se convirtió en una fiesta pública; quedó entonces inscrita como tal
en el calendario, siendo fijada a comienzos del mes de enero, aunque sin una
fecha fija, por lo que pasó a formar parte del grupo de celebraciones que
MacrobioS« definía como conceptivae feriae.
Para comprender la distorsión que supone el relato de Dionisio345, con
respecto a la realidad histórica que supuso la transposición de la fiesta del campo
a la ciudad, debemos inscribir su obra en las circunstancias del autor. Y así
vemos que otra vez, tal y como sucedía al estudiar los otros dos casos en los que
la leyenda de Servio impregnaba la participación de los esclavos una fiesta del
calendario, fue un autor del circulo cultural de Augusto3t quien estableció por
escrito la relación existente entre la implicación servil en las Compitalia y la
figura del penúltimo monarca. Las conclusiones que podríamos extraer de este
hecho son las mismas que hemos deducido con re specto a las otras dos fiestas, y
serán analizadas en el último apartado de este capitulo.
Como decíamos anteriormente, el ritual urbano apenas vanió con respecto
al agrícola. Se mantuvieron los compita en las encrucijadas, y a sus pies se
siguieron depositando, pibe, efj¿gies maníae347, tortas y pasteles348. También se
“Fue entonces cuando [Muta, literalmente La Muda, nombre que con Ovidio
sustituye al de Manía.] le pareció deleitosa a su divino guía [Mercurio].Se dispone a
violentarla. Privada de la palabra, le suplica con la mirada, mientras se esfuerza
vanamente en hablar con su muda boca. Queda preñada y da a luz gemelos, que
custodian las encrucijadas y montan constantemente guardia en nuestra ciudad: son los
Lares” (0v. Fast. II, 612). En otro pasaje (0v. Fast. ‘/, 145), Ovidio nos dice que cada
barrio les rinde culto.
Macr. Sat 1, 16, 6.
~ DionHal. IV, 14, 3-4.
‘lE Curiosamente de nuevo Dionisio, tal y como sucedía en la fiesta de Diana
(DiowHal. IV, 26) y en la de Fors Fortuna (DionHal., IV, 27, 7), es el autor que pone
por escrito la relación entre la implicación de los esclavos en la fiesta y la figura del
último monarca.
Fest. p. 273 L. Fest. p. 108 L. Macr. Sat 1, 7, 35.
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siguieron sacrificando cerdos349 para ofrecerlos a los dioses. Como testimonio de
las ofrendas depositadas en el templete de los lares, se nos ha conservado un
testimonio iconográfico de gran valor; se trata del mosaico de Saint
Romain-en-Gal, que constituye uno de los pocos calendarios rústicos
conservados, y que puede ser datado en la primera mitad del siglo III d.C. En uno
de sus cuadros podemos ver la única representación del culto a los Lares
Compitales que se nos ha conservado. H. Stem describe así el cuadro:
“...un hoinme debout devant une maison, vétu d’une
longue tunique et d’une ample togne, la téte voilée, saisit une
matiére non identificable dans un récipient présenté par un
serviteur, un enfant daprés sa taill~; il semble vouloir la jeter
dans un petit trépied placé devant liii” ~
El valor de este testimonio, como tesligo de un rito del que sólo
poseíamos descripciones escritas, es incalculable. Su conservación no sólo ha
permitido confirmar los testimonios de las fuentes, sino que además nos ofrece
un marco idóneo para poder reconstruir con la imaginación su desarrollo.
Si tenemos en cuenta que la celebración urbana de las Compitalia debe su
origen a la celebración agrícola de la fiesta, resulta lógico el paralelo que existe
en los ritos de ambas celebraciones. Sin embargo podemos comprobar como la
celebración urbana de las Compitalia no siempr~ siguió un discurso paralelo al
de su análoga agrícola. Las diferencias entre el campo y la ciudad concretaron,
con el paso del tiempo, una evolución independiente de la fiesta urbana que
desembocó en la celebración de una serie de ludí que nos han sido transmitidos
por Macrobio351. Este autor nos ofrece la noticia de que la celebración religiosa
Dionilal. IV, 14, 3-4.
~ Propercio es el autor que nos testimoniaba el sacrificio de cerdos con motivo de
la fiesta (Prop. IV, 1,23).
STERN 1981, p. 446.
~ Macr. SaL 1, 7, 34.
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culminaba con una serie de juegos y festines celebrados junto a los compita que
conformarían el aspecto más informal de la celebración de la fiesta de los Lares
Compitales:
Qualem nunc permutationein sacrijicil, Praetextate,
memarasti, invenio postea Compitahbus352 celebratamcum ludi
per urbem in compitis agitabantur, restitutí sciliceta Tarquinio
Superbo Lan bus ac Maniae ¡9..] ludasque ipsos ex vas
campitarum in quibus c’gitabantur Compitalia
appeuitaverun?53.
Sin duda, estos ludí, celebrados tal y como nos infonna Macrobio junto a
las encrucijadas, fueron desarrollados en el entorno más puramente urbano de la
celebración. De hecho, Cicerón nos ofrece la noticia de su institución,
refiriéndonos el hecho de que fueron promulgados por el senado-consulto de un
tribuno de la plebe: “Cierto tribuno de la plebe ordenó a los magístni con un
senado-consulto la celebración de los ludí” ~“.
Si unimos esta noticia al carácter netantente urbano de este tipo de
competiciones, podemos considerar que su ‘:elebración no tuvo ningún
precedente agrícola. Un texto del poeta Calpurnio, autor de la época de Nerón,
vuelve a evidenciamos su celebración junto a los compita. En el nos dice que
gracias al Pninceps podemos aplaudir al buen s’~fior que ofrece juegos en las
encrucijadas:
ut quoque turba bono plaudat sagínata magistro,
quifacit agregios adpervia compita ludas355.
352 0v. Fast. II, 612.
~ Macr. SaL 1, 7, 34 ss.
~ Cic. In Pisan. 4, 8.
~“ Calp.Sic. Buc. IV, 125.
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Este texto puede poner de manifiesto la niciativa privada a la hora de
organizar los juegos. Las noticias que tenemos acerca de ellos finalizan con el
siguiente texto de Servio, quien en sus comentar os a la Eneida, vuelve a hacer
referencia a su celebración: compualicí ludí celebratí Sun?56.
d) La reconstrucción de su participación.
Dejando de lado los elementos del ritual, resulta interesante analizar tal y
como resaltan M. Meslin y G. Dumézil, la polarización de esclavos y de
pequeños artesanos en tomo a los dioses de esas encrucijadas357. Este aspecto es
el que nos va a llevar a profundizar en la estructuración jurídica de los
participantes en la celebración.
Tal vez el testimonio más antiguo que poseemos acerca de la celebración
de las Compitalia corresponda a una comedia de Nevio, de la que sólo se ha
conservado su titulo, Tunicularia, y un breve fragmento en el que aparece
mencionada la fiesta. En dicho fragmento no encontramos ningún detalle de la
celebración, que nos pueda servir de pista acerca del ritual y de la participación
de los esclavos en la misma. Las palabras de su editor prologan perfectamente el
texto:
“Di questo fr. corrotto nella sua parte fondamentale,
possiamo solo dire chi vi si mblava un piltore che si circondava
di grandi precauzioni come se dcvesse dispingere unopera
divina, mente era intento a dipingere una cosa comunissima,
dei Lan, forse per l’edicola di un crociocchio”.
356 Ser. Ad. Aen. VIII, 717.
~ MESLIN 1978, p. 46. DIJMÉZIL 1961, p. 264.
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En el pequeño fragmento que ha sobrevivido, apenas aparece mencionado
algún detalle de la fiesta; por ello no es posible ¡asfrear en él la participación de
los esclavos en la misma. Tal vez sea debido al hecho de que se encuadra en una
cronología demasiado temprana como para que sea posible su testimonio
-comienzos del siglo II a.C.-. Pero a pesar de ello, y pese a que se trata de un
texto bastante corrupto, aparece perfectamente trazada la estructuración de la
fiesta en tomo a la encrucijada y al templete en el que se depositaban las
ofrendas, tal y como nos está indicando su mención específica en los versos de la
obra:
Ieodotum
cum apella comparas, qul Co~npitalibus
sedens in celia circumtectus t?getibus
Lares ludentespení pinxit bubulo.
exbolas
quassant aulas
eius noctem nauco ducere358.
Este testimonio de Nevio tiene el valor de permitirnos afirmar que la
participación de los esclavos en las Compitalia se instauró sobre una celebración
plenamente estructurada en sus líneas claves: la fiesta ya estaba organizada en
tomo a los compita, sobre los que los Lares ejercían su dominio. Con
posterioridad se introdujo la participación de los esclavos, primero, en el campo,
y luego en la ciudad.
~‘ Nev. Pali. frg. XXXV, 1. Como dice su editor, ‘. . .non conosciamo originali greci
per questa commedia: ma che essa sia tratta da un originale grecco Sta a dimostrare in
nome Theodotus del ftg. 1, un pittore grecco sconosci’ato, che cefo non poteva laborare
e vivere del suol quadri a Roma al tempo di Nevio. Non ch’io creda all’esistenza reale di
questo pittore; ma penso che potesse essere argoment<) di una battuta caricaturale in una
commedia greca, dalia quale Nevio ¡o trasporté nella ;ua, accilmatandolo, per cosí dire,
aflambiente romano fra le feste compitail”.
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Partiendo del primitivo carácter agrícola de las Compitalia, hemos podido
argumentar que esta fiesta fue una de las primeras celebraciones religiosas del
calendario romano -quizás junto a las Saturnalia-, en las que se dio la
participación de los esclavos; esta tesis ya fue defendida en su momento. Como
entonces decíamos, la primera vez que los escla~os aparecieron relacionados por
las frentes con la celebración de las Compitalia fue en el tratado de Agricultura
de Catón, autor posterior en una generación a Nevio. Si tal y como entonces
afirmábamos, la participación de los esclavos en las fiestas del calendario romano
no puede datarse antes de fmales del siglo II] a.C., y la obra de este autor
corresponde al decenio comprendido entre el 164 y el 154 a.C.359, podemos
pensar que nos hallamos ante el testimonio de un autor que en realidad es
contemporáneo del comienzo del fenómeno de la participación de los esclavos en
las fiestas del calendario romano.
El texto concreto de Catón hace referencia a los deberes del vilicus. Entre
otras obligaciones, menciona la prohibición explícita de realizar sacrificios a los
dioses, con excepción de los que podría realizar en los compita durante las
Compitalia:
Vilicí off¡cia [...] Rem div nam nisí Compitalíbus in
compito ata infoco nefaciar iniussu domini360.
Las conclusiones que este breve texto nos permite extraer son muy
mteresantes:
la) El contexto en el que se inscriben las palabras de Catón -su tratado de
agricultura-, y el hecho de que mencione las Conpitalia al tratar los deberes del
vilicus, permite suponer que su afirmación se estaba enfocando hacia el medio
~ PINA POLO 1986, p. 809.
~ “Estos serán los deberes del vilicus [...J Que no realice sacrificios, excepto
aquellos de la fiesta de las Compitalia, en las encrucijadas o en el hogar, si no es por
mandato del señor’ (Cato. Agr. 5, 3).
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rural. Si a esta sospecha unimos el hecho de que, por una parte, en la época de
Catón aún no se hubiese desarrollado en la ciudad un sistema de producción
plenamente esclavista y que, por otra, las celebraciones que tenían lugar en el
ager podían escapar con mayor facilidad al control de la autoridad, podemos
pensar que la participación de los esclavos en esta fiesta surgió concretamente en
el medio rural.
2~) Catón relaciona la ceremonia de las Ccmpitalia exclusivamente con el
vilicus, y no con el conjunto lafamilia rus tica; este hecho permite suponer que su
texto se inscribe en una fecha temprana en relación con la participación de los
esclavos en la fiesta. Dicha cronología nos permite concluir, tal y como hemos
visto, que como consecuencia de una reciente iniplicación de los esclavos en la
fiesta, en la lustratio tan sólo aparecerían ixnp?icados los responsables de la
producción, es decir, los vilici.
39 El hecho de que el ex-cónsul afinnase que sólo se debía permitir la
participación del vilícus en las fiestas de los Lares Compitales, no debe
entenderse como si a mediados del siglo U a.C. ya existiese un amplio abanico de
celebraciones en el que pudiesen estar implicados los esclavos; como hemos
probado, en su época los esclavos participaban a l~ sumo en una fiesta más: la de
las Saturnalia. El enunciado de Catón, indica todo lo contrario; en un momento
de coyuntura como el que vivió dicho autor, en el que, para hacer frente a las
consecuencias económicas derivadas de la expansión de Roma, el sistema de
producción estaba siendo copado por la mario de obra servil, y como
consecuencia de ello, este estamento jurídico se estaba convirtiendo en un pilar
básico de la sociedad, tanto económica como demográficamente, convenía limitar
los extremos de su status incluso en aspectos como éste. Afirmando que el vilicus
no podia realizar sacrificios, excepto aquellos de [a fiesta de las Compitalia, por
una parte, Catón estaba asumiendo una tradición, y por otra estaba evitando el
riesgo de que, debido a la expansión demográfica de este estamento, los esclavos
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se implicasen en otra fiesta, causando como consecuencia de ello alguna
impiedad.
43) Finalmente, el hecho de que Catón confiriese a cada paterfamilias la
capacidad de autorizar la intervención del viicus en esta fiesta, pone de
manifiesto el control al que estuvo sometido su implicación, incluso en su
primera fase. Este hecho confirma nuestra tesis de que, pese a que el Estado
consintió su participación, siempre reservó la última palabra a los señores. La
pequeña coletilla que añade Catón -iniussu dominí-, en la que deja la
participación de los esclavos en la fiesta al criterio de cada amo, pennite afirmar
sin temor a equivocarnos que la participación de [os esclavos en todas las fiestas
siempre estuvo bajo el control de la autoridad, bien familiar, bien estatal.
En otro pasaje de su obra, Catón nos ofrece un nuevo detalle que nos
ayuda a comprender el primitivo carácter de la participación de los esclavos en
esta fiesta. Este pormenor, radica en el hecho de que durante su celebración, lo
mismo que durante la celebración de las Sarurna/la, concedía a sus esclavos una
ración extra de vino361:
Vinumfamiliae ~j.] decimo ir dies heminas ternas, íd esE
amphoram; hoc amplius Sarurnaribus el Compitalibus, in
singulos homines congios362.
Comparando este pasaje con el anterior, podemos comprobar que,
mientras sólo permitía realizar sacrificios al vilicw;, menciona a toda la familia en
el reparto de la ración extra de vino, extendiendo la celebración de la fiesta a
361 El reparto de una ración extra de vino con motivo de las Saturnalia constituye un
elemento que será analizado con mayor profundidad citando tratemos la participación de
¡os esclavos en aquella fiesta.
362 Cato. Agr. 57, 1. Cf FLAMIBARD 1981 p, 157; RAMOS CRESPO 1988, p.
211.
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todos los esclavos. Pero no nos llevemos a error. En la celebración que Catón
está relatando implícitamente, todavía no se da una participación masiva de los
esclavos. Tampoco cabe deducir una celebraciór sofisticada, del estilo de la que
se desarrolló a partir del siglo 1 d.C. En el caso concreto relacionado con Catón,
se trata de una participación que estaba comenzando a institucionalizarse, pero
que todavía no se habla arraigado como lo estará en el siglo siguiente, sobre todo
desde el instante en que los esclavos urbanos comiencen a implicarse en la
misma. En la época de Catón, todavía no puede afinnarse que la festividad
supusiera un día de fiesta para los esclavos, tal y como cabrá afirmarlo con
rotundidad en etapas más avanzadas. Sólo los vilici podían implicarse en la
lustratio, pero el hecho de que se conceda al resto de los esclavos una ración
doble de vino ya apunta a la dirección hacia la ~ue se encaminará la fiesta con
posterioridad.
El hecho de que las Compilaba, junto a las Saturnalia, constituyeran las
primeras fiestas del calendario en las que se dio la participación servil, puede ser
probado por diversas circunstancias. La primera jiarte del hecho de que en ambas
fiestas, aparecidas en el mundo agrícola, dicha implicación ha sido testimoniada
desde la primera mitad del siglo II a.C., es decir, poco después de que surgiesen
las condiciones necesarias para que se diera su participación en las fiestas del
calendario romano originadas en el campo. En segundo lugar, nuestra tesis puede
verse muy respaldada si a este hecho, le sumamos que el testimonio de Catón se
inscribe en un momento en que la celebración de Las Compitalia todavía no había
pasado a la ciudad, constituyendo en esta etapa una celebración elemental,
carente de la plasticidad de las celebraciones urbanas, y caracterizada por su
ambientación agrícola. Además, el hecho de que en la primera mitad del siglo II
a.C. todavía no hubiera surgido en la ciudad un sLstema de producción intensiva,
basado en la mano de obra servil (tal y como ya había sucedido en el campo), y
que por lo tanto, todavía no se hubiese podido desarrollar la participación de los
esclavos en las fiestas de carácter urbano363, garantiza más aún nuestra idea, dado
que elimina posibles fiestas en las que pudieron verse implicados los esclavos.
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Su participación en las Matronalia tampoco es más antigua que la
desarrollada en las Compitalia; el hecho de que la participación femenina en la
fiesta de ¿Juno Lucina imitase muchos elementos de la participación de los
esclavos en las Saturnalia, la convierte, en cierto modo, en una celebración
paralela inspirada en aquélla. Como consecuencia de esta serie de premisas
podemos concluir afirmando que, a nuestro ruicio, las primeras fiestas del
calendario en las que se dio la participación de los esclavos fueron las
Compitalia y las Saturnalia.
A través de Suetonio y de Aulo Gelio conocemos la existencia de dos
comedias togatas que, de no haberse perdido casi totalmente, se podrían haber
convertido en nuestro mejor testigo de la implicación de los esclavos urbanos en
la celebración. Suetonio364 nos ofrece noticia d~ la primera, obra de Aftanio365
(fmales del siglo II a.C.), que lleva por titulo el nombre de la fiesta: Compitalia.
De ella sólo se nos ha conservado un fragmente que no aporta ningún elemento
nuevo a nuestro tema, dado que solo afinna el carácter inmejorable de la obra de
Terencio:
“Aftanio lo antepone al resto de los autores cómicos
cuando escribe en sus Comnpitalia:
, ~,366
‘No digas de nadie que iguala a Terencio
La otra obra a la que nos referimos es un mimo de Laberio, autor de
mediados del siglo 1 a.C., cuyo contenido también se nos ha perdido, pero del
sabemos por A. Gelio que también llevaba por ltdo el nombre de la fiesta. En
este sentido, lo único que nos dice el erudito romano al respecto de esta obra es
que en los mimos que escribía Laberio, aparecían muchas palabras inventadas
por él. Tal es lo que hizo en su mimo llamado Compitalibus:
363 Nos estamos refiriendo a las fiestas de Diana, Fors Fortuna y Nonas Caprotmas.
364 Suet. Poet. ftg. 11, 15.
365 Alt Comp. frg.
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Laberius, in mimis quos scr¡ptitavit, oppido quam verba
finxitpraelicenter [...] ítem in Comp talibus367.
Una líneas más adelante, Gelio nos transcribe los siguientes versos de este
mimo de Laberio:
Laberius in Compitalibus:
“Nunc tu lentas, nunc tu susqve deque fe rs;
Materfamilias tao tao in lecto adverso sedeE
Servos sextantis utitur nefariis
verbis”368
El texto, en el cual se afirma que mientras los señores estaban en la cama,
los esclavos se atrevían a usar un lenguaje indecoroso, nos puede advertir del
hecho de que este día estuviesen más o menos aceptadas ciertas licencias, sobre
todo por la noche, cuando los amos se acostaban369 Licencias que, como veremos
en las fiestas que nos falta por estudiar, solían ser frecuentes en aquellas en las
que participaban los esclavos.
De haberse conservado íntegras las obras de Afranio y Laberio, su estudio
podría haber sido enlazado con el tema abierto por Ne’áo y su Tunicularict0,
comedia que, según veíamos, también parecía estar centrada en un tema
referente a los Lares Compitales. Su valor hubiera ~ádomuy grande, sobre todo si
tenemos en cuenta que la cronología de ambas obras corresponde al momento en
el que datamos la implicación de los esclavos urbanos en esta fiesta; ciertamente,
su conservación nos podría haber ofrecido la clave de la implicación de estos
367 Gel. Att. 16, 7, 1 Ss.
363 Gel. Att. 16, 9, 4.
369 La nocturnidad de estas licencias, ligada al hecho de que se desarrollasen
mientras los amos dormían, delata que pese a estar instituidas, no contarían en muchos
casos con el beneplácito de los amos.
370 Nev. pali frg. XXXV, 1.
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esclavos en la fiesta, y por extensión, de la participación de los esclavos en todas
las fiestas urbanas del calendario en las que tenemos testimoniada su
implicación.
Tal y como hemos visto, el primer autor que nos ha transmitido la noticia
de la institución de los ladi Compitales es Cicerón371; sin embargo, continúa sin
ofrecer ningún dato acerca de la implicación de los esclavos en la fiesta.
Tampoco alude a las leyendas que, como sabernos, se convertirán en un tema
recurrente a partir de la época de Augusto. Con posterioridad, Varrón372 es el
último autor republicano que menciona la fiesta, y salvo el relato de los aspectos
tratados al comienzo del presente apartado (acerca de la fecha de celebración de
la fiesta, y de su carácter móvil -conceptiva feria-), tampoco trata su
participación en la fiesta.
Este análisis de la literatura republicana, nos permite constatar que desde
el tratado de agricultura de Catón, ningún autor xolvió a tratar la participación de
los esclavos en la fiesta hasta Horacio373. Resulta por ello interesante que el único
autor que haya tratado la participación de los esclavos en las Compitalia lo haya
hecho en el ámbito de un tratado agrícola. El hecho de que las obras de Cicerón y
de Marrón en las que aparece mencionada la fiesta -obras que bajo ninguna
perspectiva pueden ser defmidas de temática agrícola-, no mencionen la
participación de los esclavos, nos pennite ratificar nuestra idea sobre el hecho de
que los esclavos urbanos intervinieron en el desarrollo de la fiesta muy
tardíamente.
Como venimos apuntando, a partir de la ¿poca de Augusto se observa un
cambio notable en los datos ofrecidos por las frentes. Desde este momento,
aparecen los relatos que relacionan a Servio con la institución de la fiesta, y por
ende, con los esclavos. Horacio es el primer autor que, siglo y medio después de
Catón, vuelve a relacionar a los Lares con los esclavos. Ello lo hace en dos
pequeños versos:
371 CicIn Pisan. 4,8,
~ Var.L. VI, 25y29.
~ Hor. Ep. II, 65.
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positosque yernas, ditis examen domus,
374
circum redentis Lares
Resulta cuanto menos, una coincidencia, el hecho de que Horacio retome
en sus versos el tema de la participación de los es’:lavos en las Compitalia, y que
en otro poema mencione la refonna de la fiesta realizada por Augusto375. Sin
duda, ambos testimonios deben ser relacionados con la política religiosa de
Octavio. Es por ello que los versos de Horacio no deben desvincularse de otro
texto contemporáneo, en el que aparecen relacio:iados todos los elementos que
configuran la política del Princeps: el relato de Dionisio. Como xdmos
anterionnente, Dionisio de Halicarnaso, uno de los autores augústeos que había
diflmdido el nacimiento servil de SeÑo376, fue el primer autor que relaciona a
este personaje con la instauración de las Compita/la (y de paso, con la causa que
motivó la participación servil en ellas: la propia vc luntad del rey)377.
Como consecuencia de la difusión de este tema por los autores de época
augústea, no resultará vano profundizar en la refbrma de la fiesta realizada por
Augusto. Este análisis nos permitirá profundizar en la causa del interés de estos
autores por el tema. Si en la última etapa de la República, su celebración pudo
haber sufrido un receso como consecuencia de la disolución de los colegios que
se encargaban de celebrar parte de sus ceremonia;r78, sabemos por Suetonio que
Augusto, calculando las ventajas que podía tener el impulso de esta fiesta, dio el
paso definitivo con el apoyo de su celebración:
Hor. Lp. U, 65.
Hor. Od. IV, 5, 39.
376 DionHal. IV, 2, 1-3.
DionHal. IV, 14, 3.
~ El proceso de formación y disolución de los colegios será analizado cuando
estudiemos este proceso en concreto.
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“[Augusto] Restableció también algunas ceremomas
antiguas que poco a poco, habían ido cayendo en desuso, como
[...] los juegos seculares y compitalicios” ~
Para impulsar su celebración, Augusto restableció los colegios, y vinculó
la celebración de los Lares con la de su propio Genius. Quedaba así unida la
celebración de la fiesta con la de su Genius. Ello ha quedado plasmado, en una
de las odas que Horacio, el poeta de la corte, dedicó a Augusto. En ella se
menciona a Cástor, personaje que junto a su vnitico hennano Póllux habría
influido notoriamente en el desarrollo del culto a los Lares. Por ello es posible
que un elemento que propiciase esta reforma ft.e la helenización que, en esa
época, habría afectado al culto.
“y a honrarte [se refiere a Augusto] con muchas preces,
cuando el vino
se sirve en las páteras, mezclaiido tu numen
con los Lares como Grecia, que no olvida
a Cástor y al ingente Hércules’ 380•
Hay autores como J.F. Mille?8’ que, buscando un paralelo con uno de los
pasajes del Satiricón, han visto en estos versos de Horacio la afirmación de la
celebración de la fiesta con un banquete. Para ello parte de uno de los pasajes de
la obra de Petronio en el que se realiza un brindis por la salud de Augusto al
tiempo que unos esclavos sacan los Lares a la mesa:
“.. Bien y felicidad a Augusto, padre de la patria [...].
Entre tanto habían entrado lies mancebos ceñidos de
blancas túnicas. Dos de ellos colocaron sobre la mesa unos
Suet.Aug. 31.
3w Hor. Od IV, 5,39. Cf Porph. Serm. II, 3,281.
~“ MILLER 1989, PP. 191-192.
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Lares adornados con su medallón de oro al cuello. El tercero
-portando una pátera de vino en torno a los comensales- gritaba:
- Que los dioses te sean propicios [...]
Nos dio vergúenza no besar un busto bien logrado de
Trimalción382, después que todos lo hubieran besado” ~
Siguiendo los textos de Horacio y de Petronio, se observan elementos
comunes; por una parte, en ambos se relaciona la figura de los Lares con la de
Augusto -hecho derivado de la relación de ambos cultos promovida por el
Princeps-; por otra, en ambos se relaciona la celebración con libaciones de vino
en pateras. Evidentemente, el texto de Petronio constituye una sátira de este
banquete, pero su lectura, yuxtapuesta a los versos de Horacio, no deja lugar a
dudas para entrever la celebración de banquete s privados con motivo de la
celebración de las Compitalia. El propio Horacio nos ofrece en otra oda la pista
definitiva para afirmar la participación de los esclavos en estos banquetes. Este
poeta relaciona explícitamente el culto al genius con la ofrenda de un banquete a
los esclavos en el que no faltaría ni el vino ni el c~rdo,elementos básicos de una
buena mesa384:
“a tu genio mañana ofrendar debes
vino y un lechón de dos meses
‘1 385
entre tus siervos desocupados
La aparición del cerdo en estos banqt.etes urbanos pudo tener su
precedente en el mundo agrícola. Entonces veíamos, tal y como indicaba
Propercio386, el sacrificio de cerdos en las encruci.j adas, e intuíamos el desarrollo
382 En todos los hogares romanos el busto del patrón presidía el Larario.
Petr. 60.
~“ Como veremos cuando tratemos el desarrollo de la las Saturnalia, el vino y el
cerdo también constituirán los componentes básicos del banquete de dicha fiesta.
Hor. Od III, 17, 14
Prop. IV, 1, 23.
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de una comida, que se celebraría en el campo, tasada en su carne. El desarrollo
de aquel banquete puede aparecer confirmado por estos textos. Sin embargo es en
el mundo urbano donde, tal y como refleja el texto de Cayo Petronio, los
esclavos se integrarían en los banquetes, dirigiendo alabanzas y portando la
figura de los Lares.
A tenor de las palabras de J.F. Mille?87, su intervención en este acto de la
fiesta puede ser interpretada como un rito de inversión. Esta interpretación no
nos parece del todo descabellada, sobre todo si tenemos en cuenta el hecho de
que en otras fiestas, en las que también participaban esclavos (como las
Saturnalia, Matronalia y Nonas Caprotinas), he rnos podido constatar banquetes
de este tipo en los que participarían los esclavc s. Es posible que, sobre todo a
partir de la refundación de la fiesta realizada por Augusto, sus contenidos
plásticos influyesen el desarrollo de los banquetes acontecidos durante la
celebración urbana de las Compitalia.
Augusto fue el gran reformador de la fiesta. Sabemos por Suetonio388 que
aquél situó a esclavos al frente de los colegios ccmpitalicios. Con esta maniobra,
no sólo impulsaba el carácter popular de su celebración, sino que se aseguraba el
control de este importantísimo sector de la población romana. La preocupación
explicita de Augusto por recuperar la fiesta, aparece en el siguiente texto de Aulo
Gelio en el que se evidencia su voluntad de reflindarla:
Divas etiam Aagustus, finguae Latina non nescius
mnunditiarumque patris LUÍ in sermonibus sectator, in epistulis
plur~fariam sign~1catione ¡sta dien m non aliter usas est. Satis
autem erit perpetuae veterum consuetudinis demonstrandae
gratia verba se/lemniapraetoris pc»zere, quibus more maiorum




MILLER 1989, Pp. 192 ss.
Suet. Aug. 76.
Gelí. Att. X, 24, 3.
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Este deseo de recuperar la fiesta, adecuándola al mos maiorum, encubre
un aspecto que subyacía a la práctica totalidad de la politica religiosa de
Augusto: su pragmatismo. Evidentemente, a partir de Augusto se produjo un
cambio en la concepción de la fiesta, y qu: fue encubierto por la labor
propagandística de su circulo cultural. Dicho círculo fue el encargado de enlazar
la fiesta con el pasado mÁtico a través del nos maiorum, plasmando en la
literatura la relación entre los elementos más tardíos con los más arcaicos. Sin
embargo la evidencia de esta labor queda paten:e con las transformaciones que
sufrió la antigua celebración. La vinculación de las Compitalia con el culto de su
genius constituyó el elemento más novedoso. Junto a este aspecto innovador,
surgieron cambios en algunos de los más antiguos elementos que articulaban la
fiesta. Ente ellos las cofradías, agrupaciones que debieron sufrir un proceso de
transformación acorde con las necesidades de Augusto.
En las nuevas Compitalia, aquel antiguo carácter lustratorio aparecía un
tanto oscurecido por una celebración mucho más jovial, que puede ser deducida a
partir del contexto en el que aparece mencionado por Virgilio:
“¿Por qué te has quedado pálido, hembra? ¿Mis bromas
te escuecen? ¿Reconoces tus hazañas? No me invitarás,
hermosa, durante los misterios de Cotito3~ a los falos en fiesta.
Ni luego te veré, agarrado a los altares, menear las caderas con
ropa naranja y cerca del rojo Tíber llamar a gentes de olor a
mar, en donde las barcas que van arribando quedan ancladas en
medio de un oscuro cieno en lucha con las escasas aguas. Ni me
llevarás a la taberna, ni a las pringsas fiestas compitales, ni a
las sucias comilonas de las que saciado y [con agua] viscosa
vuelves al lado de tu gorda mujer, aplastas [sabiamente] su
vientre que se ondula y lames [con tus labios en su boca]” ~
La diosa Cotito era una divinidad tracia cuyos misterios pasaban por ser el colmo
de la impudicia.
391 Ap. Verg. XIII, 17.
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Resulta evidente que a partir de Augusto se produce un cambio encubierto
en la celebración392. Poco a poco, la primitiva purificación de los de los compita
se había transfonnado en las “pringosas fiestas compitales”, fiesta cuyo carácter
lúdico podía ser comparado, tal y como hizo Virgilio, con los misterios de Corito.
La transformación de la fiesta, promulgada por el gran reformador
romano, se inscribe en el contexto de luchas políticas producidas en la última
etapa de la República. Su voluntad de reforma de esta fiesta no sólo aparece
testimoniada por el conjunto de testimonios que hemos recogido. Estos sólo
evidencian el aspecto exterior de las reformas. Sus causas aparecen escondidas
en el relato de Dionisio, y en todos los relatos de su época que relacionan la
figura del rey Servio con todos los cambios que ‘~staban partiendo de su política.
Como hemos visto, Augusto, consciente de la necesidad de control social, y del
poder de la religión en este sentido, no olvidó a ese vasto grupo que según
estimaciones constituía el cuarenta por ciento ¿e la población de Italia393 y la
base de la economía de Roma. Sólo desde este punto de vista, puede entenderse
la campaña propagandística que encubren los relatos de Servio y su decisiva
reforma y apoyo de la participación de los esclavos en la fiesta.
Para mejorar la organización de la fiesta, y más concretamente de los ludi
desarrollados en ella, en el último periodo de la República habían surgido una
serie de collegia que dieron cabida a los difere ates grupos jurídicos de Roma.
Esta diversidad permitió que, bajo la promesa <le logros sociojurídicos, fueran
utilizados por determinados líderes políticos tardorrepublicanos para lograr sus
fmes. Como consecuencia de la prevaricación a la que se sometieron, fueron
prohibidos y restaurados sucesivamente hasta que Augusto les dio su fonna
definitiva (hecho que también debe ser inscrito en la línea que hemos expuesto)
.
392 La transformación de la fiesta en época de Augusto aparece tratada por G.
Nicbling en los dos artículos que dedica al estudio de la relación entre los lares y el
Genius (NIEBLINO 1950, pp. 147 ss. yNIEBL1NG 1956, pp. 303-33 1).
~ Recuentos fundamentados en las monografias de BELOCH 1886, p. 507.
BRIJNT 1971 p, 124. FRANK 1933, 1, p. 135. Cf FINLEY 1982, pp. 170 ss.
HOPK1INS 1981, pp. 19 y 130. CORBIER 1982, p. 110.
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A. partir de la oración ciceroniana In Pisonem~»~ y del comentario a la
misma realizado por Asconio395, conocemos parte de la historia de este proceso.
El fmal del mismo es el expuesto por Suetonio39< en su relato de la institución
definitiva de los collegiapor Augusto397.
e) Collegia compitalicia
Como dice F. de Robertis398, el origen de las asociaciones religiosas se
pierde en los orígenes de Roma con la institu’:ión de la asociación de los
Lupercos, o de la fratría de los Arvales. Bien es cierto que, hasta fmales del siglo
III a.C., no surgieron asociaciones encargadas de cultos privados de una
divinidad particular, como por ejemplo Baco -ejemplo de su difusión en esta
época fue su disolución en el 186 a.C.- Pero fue en la última etapa de la
República cuando se produjo la máxima extensión de estas asociaciones porque
como explica este autor:
“...la vita publica [...] si attiva e si intensa, “dove solo
l’unione degli sforzi poteva assicurare il successo di un partito o
l’elezione di un candidato”; la vila privata profondamente
permeata dallínfluenza religiosa per cid tra gli aderenti ad un
»~ Cic. In Pison. 4, 8. A Fraschetti dedica un importante apartado a comentarnos
los datos que Cicerón nos ofrece acerca de la reforma ~ela fiesta (FRASCHETTI 1990,
pp. 217 ss.).
~“ Asc. com. Iii Pis., CCCXX. Asimismo el propio A. Frasoheil dedica el siguiente
apartado al análisis del comentario que Asconio escribié acerca de la oración ciceroniana
(FRA.SCHETTI 1990, pp. 226 ssj.
~ Suet.Aug. 31.
Uno de los mejores estudios en los que queda reflejado el proceso de reforma de
los colegios que tuvo lugar en la segunda mitad del siglo 1 a.C. lo constituye la Storia
delle corporazioní e del regime associativo nel mondc romano elaborada por F.M. de
Robertis.
391 DEROBERTIS 1971, pp. 31-33.
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medesimo culto si detenninava spontaneamente un vincolo
comunitario’ continuato e durativo” ~.
Según Flambard, como consecuencia de la implicación de los esclavos en
la fiesta, surgieron en Roma lo que Monunsen denominó en 1843 con el nombre
de collegia compitalicia~0. Este autor estableció la teoría de que el vicus era la
subdivisión de una unidad más amplia, el compitum. Mommsen detenninó que
cada vicus elegiría sus magistri40, y cada conipirum formaría un col/egium
compítalicium. Estos magistrí collegiorum cornpitaliciorum serían los que
habrían celebrado en común las Compitalict2.
Desde estas lineas consideramos acertado el nombre dado por Mommsen a
los collegia, pero nos pennitimos dudar del resto de la exposición por falta de
pruebas sólidas con que apoyarlas. Manteniendo nuestra linea argumental cabe
precisar la teoría de Mommsen. La formación de dichas asociaciones no puede
ser entendida hasta la implicación de los esclavos urbanos en la fiesta, dado que
su aparición en el ámbito agrícola carecía absolutamente de sentido. Este
argumento puede ser deducido al hilo del un estucho de F.M. de Robertis’03. Este
autor dedujo que con anterioridad al 64 a.C., fe:ha del senadoconsulto de L.
Julio César prohibiendo estas asociaciones, los collegia compitalicia todavía no
se habrían extendido fiera de Roma tal y como habían hecho otros colegios, por
ejemplo el colegio de los KognstaXtaatat, existente en el 97-96 a.C. en
De1os~4.
~ DEROBERTIS 197l,p. 31.
~ Th. MOMMSEN, De collegiis et sodnliis romanorum, Kiel, 1843, Pp. 74-76.
Según Flambard la fórmula no pudo ser más feliz, y se impuso para determinar los
colegios que fueron disueltos en el 64 a.C. y restablecidos por Clodio (FLAMBARD
1981, PP. 151-152).
401 A. Fraschetti dedica un capitulo al estudio del papel que desarrollaban los
Magistri en el curso de los ludi comp/tales (FRASCHET’TI 1990, Pp. 236 ss.).
402 Cf FLAMBARD 1981, p. 152.
~ DE ROBERTIS 1971, p. 93.
Igl DEROBERTIS l971,p. 93.
Laparticipación de los esclavos en lasfiestas del calendario romano 294
Tal y como antes anunciábamos, el colegio encargado del culto a los Lares
estaría fonnado por personas de diversa condición, cuya característica común
sería la de vivir en el mismo barrio. Por el carácter voluntario de tales
asociaciones, no cabe entender que en ellas estuviesen comprendidos todos los
habitantes, sino tan sólo aquellos interesados~t Sin, embargo, las dificultades que
planteaba otro tipo de asociacionismo de esclavos, muchos incidirían en que
muchos siervos se relacionasen con ellos. Cada colegio sería el encargado de
organizar sus propios ludí y, tal y como se desprende de la lectura de Cicerón,
existirían ciertos magístri encargados de la organización de los mismos durante
las Compita/la:
.cierto tribuno de la plebe ordenó a los magístri con un
senado-consulto la celebración de los ludí” ~.
F.M. de Robertis401, gran conocedor de la estructura interna de los
collegia, defiende el hecho de que incluso cada colegio compitalicio poseyese
sus propios sacerdotes y flámines junto a estos magistrí.
Basándose tanto en el estudio de la epigrafia como en el texto de
Dionisio’t J.M. Flambard~ afirmó que, al principio, los Collegía Comp/tal/cia
se nutrieron fundamentalmente de las clases más humildes de la población
romana; entre ellas, los esclavos. En este sentido su composición puede encontrar
un paralelo en los collegia tenuiorum, constituidos a su vez por gente de los
estratos más bajos de la población -incluidos esclavos410- con el fin de
garantizarse un entierro digno411. Inscripciones como Ex collegio familiae
Serg(loe) Paulinae412 nos dan idea de su carácter.
~ DE ROBERTIS 1971, p. 98.
ie; Cic. hz Pison. 4, 8.
~ DEROBERTIS 1971, p. 98.
408 DionHal. IV, 14, 3.
409 FLA!vIBAiRD 1981, p. 156.
410 Dig. 47,22,3,2.
‘~“ Los collegia tenuiorum son analizados por F.M de Robertis en su historia de las
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Los esclavos no solo conformaron la bas e de los collegia compitalic/c¿
Muchos fueron los que coparon determinados puestos administrativos de los
mismos413. Talycomo expone Flambard, es posible constatar que cerca de tres
cuartas partes de los magistrí conocidos a través de la epigrafía bien eran
campesinos pobres, bien esclavos414.
Como ha propuesto H. KOhne415, la importancia de estos colegios fue tal,
que puede afinnarse que los esclavos llegaron a desarrollar incluso un importante
papel político en el seno de los mismos que, tal y como describen las fuentes, fue
aprovechado por numerosos políticos de mediados del siglo 1 a.C. Es fácil
comprender que por esta composición jurídica, y dada la especial situación
política de la época, los colegios fueran utilizad=sa finales de la República en
beneficio de los diferentes intereses políticos, siendo por ello prohibidos y
autorizados sucesivamente a partir de los devane os políticos que sufrió Roma a
416
partir del inicio de la crisis republicana
Sabemos por el comentario que Asconio realizó a la oración ciceroniana
In Pisonem417 que, como consecuencia del carácter que cobraron dichas
asociaciones fueron suprimidas por un senadoconsulto promulgado en el alio 64
a.C por el cónsul L. Julio César418; supresión q iie afectó exclusivamente a los
collegiay no a la ceremonia de las Compitalia.
Sin embargo en el año 58 a.C. el trib.mo de la plebe P. Clodio419,
pensando en todas las ventajas que pretendía eKtraer con el reclutamiento de
corporaciones (DE ROBERTIS 1971, Pp. 52 y 300). Cabe destacar la referencia que a
ellos realizada BOUDREAU FLORY 1978, p. 81.
412 CiIL VI, 10263. Cf CII.. VI, 9148.
413 Dig. 40,3, 1 y2. DEROBERTIS 1971, p. 332.
414 FLAIvIBARD 1981, Pp. 157-158. CII. VI, 612; II, 3433; II, 3434; VI, 30983
(102 d.C.); XIV, 32. DEROBERTIS 1971, p. 399.
415 KIJHNE 1966, pp. 95 ss.
416 Los establecimientos y prohibiciones de los :olegios han sido estudiados por
otros investigadores como DELATTE 1936, p. 111. IVIESLIN 1978, p. 46. DUMEZIL
1987, pp. 347-348.
417 Asc. In. Pís. IV, 8.
418 DE ROBERTIS 1971, p. 108.
419 Cie. Iii Pison. 4, 9. la bibliografia acerca de este personaje ha sido recogida
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esclavos en unos colegios que él controlase -al menos, tal y como dice F. Pina
Polo, esta es la versión que nos ofrece Cicerón420~, hizo votar una ley para
restablecer la completa libertad de asociación, y con ella, los colegios
compitalicios421. Esta ley pennitió que bajo el nombre de collegia se instituyesen
verdaderas bandas de agitadores armados que, bajo las órdenes de determinados
líderes y partidos políticos, tal y como relata Cic ~rón422,ponian en serio peligro
el orden público. La libertad de asociación que esta ley posibilitaba, debió
facilitar a los esclavos su integración en los colegios4~. No sabemos ciertamente
silos esclavos se integraron en los collegia a partir de la lex Clodia, o si ya se
habían integrado con anterioridad, y esta ley dio simplemente un marco legar a
dicha integración. F. de Robertis424 afinna que la segunda opción es la más
adecuada:
temáticamente por F. Pina Polo (PIINA POLO 1991, pp. 142-144).
420 Cabe recordar las palabras escritas por F. P[na Polo, en su estudio sobre el
enfrentamiento entre Cicerón y Clodio: “De este moto, Clodio ha sido tenido siempre
por un demagogo revolucionario: un facineroso dispuesto a utilizar cualquier recurso,
preferiblemente violento, con tal de lograr el poder [...]. Todo este cuadro procede,
prácticamente con las mismas palabras, de los escritos de Cicerón. La invectiva, la
dramatización incluso, es una forma aceptada de la táctica política que Cicerón utiliza
con mucha frecuencia contra sus enemigos políticos, lo que ha convenido a Clodio en el
símbolo de todos los vicios tardorrepublicanos, exporente máximo de la quiebra moral
que, según algunos escritores antiguos, está en el origen de la disolución del régimen
republicano” (PIINA POLO 1991, p. 133).
421 FRASCHETTI 1990, p. 212. Cf DE ROBERTIS 1971, Pp. 109-115.
422 Cic. pro Sest XV, 34.
423 La integración de los grupos urbanos más bajos en las bandas del tribuno P.
Clodio aparece recogida por Cicerón en numerosas ocasiones (Cic. Planc., 35. Cf Cic.
Dom. 21, 50. Cic. Pis. 13, Cic. Mil. 9, 19.; Cie. Sest. 15, 25; Cic. Sestt 21; Cie. Att 2, 1;
Cic. Att., 4,13; Cic. Har. 2). Cf Cass. Dio. XXXIX, 23, 2. Este proceso también ha sido
estudiado por diversos autores contemporáneos (UTCENKO 1963, p.3. KUHNE 1966,
PP. 95-113. FLAMBARD 1977, Pp. 115-156. GONFROY 1978, p. 224. FAVORY
1978, PP. 173-205. STAERMAN 1979, PP. 193-194. FLAMBARD 1981, PP. 144-166.
LEHMANIN 1981, Pp. 254-261. NIIPPEL 1981, pp. 9-13. COARELLI 1984, Pp.
461-475. LOPOSZKO 1985, Pp. 43-72).
~ DE ROBERTIS 1971, p. 186.
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“La legge di Clodio [.1 aveva permeso sí costuissero
nella Cittá sotto nome di collegi o sdalizi, delle vere e proprie
bande di agitatori con carattere di permanenza e sotto stabili
capi, le qualí vemvano a mettere senainente in pericolo l’ordme
t~425pubblíco
Efectivamente, como consecuencia del peligro que integraba la
implicación de los esclavos en los col/egia se hizo necesaria una resolución
cautelar, y así en el año 56 a.C. César solicitó al senado a través de un
senadoconsulto que volviese a prohibir todas las asociaciones que en el fondo no
eran smo “facciones paramilitares” que en muchos casos estaban dedicadas a la
compraventa de votos426. Su disolución es cementada por Suetonio en su
biografía de la vida de César: “Disolvió todas las cofradías, salvo las que habían
9’ 421
sido fundadas en tiempos muy antiguos
La coletilla acerca de las cofradías que no fueron disueltas es muy
sugerente. No podemos conocer la escala de tiempo a la que se refiere Suetonio
cuando afirma que no disolvió las cofradías fundadas en tiempos muy antiguos.
Sin embargo, esta referencia nos da una idea de que la formación de la misma
por un senadoconsulto428, no podía trascender el siglo 1 a.C., hecho que corrobora
de nuevo nuestra tesis acerca de que la participación de los esclavos urbanos en
esta fiesta no puede ser muy antigua.
Un alio después -55 a.C.- cabe fechar la L~x Licinia, que profundizaba en
la resolución tomada por el sanadoconsulto del 56 a.C. Esta ley pretendía zanjar
la degeneración que había supuesto toda conexión de la política con el fenómeno
asociativo. Tal y como afinna F.M. de Robertis429, en cierta fonna, el
DEROBERTIS 1971, p. 116. Cf Cic. ProSe~t 15, 34.
426 DE ROBERTIS 1971, Pp. 116-128. Cf Cic. ad. Quintumftatrem II, 3, 2, 4-5.
427 Suet. Caes., 42.
~ El senadoconsulto que disolvió las cofradías fue promulgado por un cónsul cuyo
nombre no nos ha sido transmitido por Cicerón en la referencia que realiza acerca de este
episodio (Cic. In Pison. 4, 8).
429 DEROBERTIS 1971, Pp. 129-146.
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senadoconsulto constituyó el anuncio de la ley que versará sobre la misma
materia. Sin embargo, frente al senadoconsulto del 56 a.C. que se conformaba
con acabar con las manifestaciones más violentas del fenómenos asociativo
-específicamente con las bandas clodianas-, la La Licinia atacó directamente a
las asociaciones predispuestas para alterar el curso normal de las votaciones430.
La disolución de las cofradías no fue definitiva. Augusto43, siguiendo la
linea de su política pragmática, y calculando las ventajas que podía tener la unión
del culto de los Lares Compitales con el de su genius432, no sólo volvió a
instaurar los collegia, sino que como ya hemos visto, fijó la fiesta en las kalendas
de enero433 . La fijación en el primer día del año de la fiesta de su genius, y por
ende la de las Compita//a, también nos ha sido transmitida por su biógrafo
Suetonio: “En las kalendas de enero le realizaban ofrendas en el Capitolio [a
Augusto], incluso cuando estaba ausente” ~‘. Augusto fue más allá en sus
refonnas porque incluso escogió entre los libertos y los esclavos a los magistri y
a los sacerdotes del culto a los Lares y a su genius435.
Tal y como afirmábamos unas líneas más arriba, la reforma de la fiesta
llevada a cabo por Augusto se inscribe en el contexto de las luchas políticas de la
última etapa de la República. Este, consciente de la necesidad de control social
que era precisa en este periodo de la historia romana, y del poder que la religión
tenia en este sentido, no olvidó en su política r~formadora a ese vasto grupo
humano que en definitiva constituía la base de la ~conorniaromana. La fecha de
la institución de la Lex Julia de Collegiis, nombre bajo el que se conoce al
decreto de Augusto que regulaba la autorización legal de los colegios, debió
430 DE ROBERTIS 1971, Pp. 145-146.
Suet.Aug. 31.
432 La relación del Genius de Augusto con los lares compitales aparece en diferentes
testimonios. De todos ellos, quizás el más importante sca el de Horacio dado que no solo
ifie contemporáneo de Augusto, sino que además fUe miembro de su corte (Hor. Od IV,
5,39). Cf Porphyr. Serm. 11,3,281. Suet. Aug. 57, 1.
~ NIEBLINO 1950, Pp. 147 ss. yNIEBLIiNG 1956, PP. 303-331.
Suet. Aug. 57, 1.
Suet, Aug. ‘76.
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constituir el momento en el que se dotó de personalidad jurídica a todas las
asociaciones436. En opinión de Y. Thebert, el impulso al proceso asociativo fue
extendido al campo, donde los propietarios imitaron la organización imperial del
culto a los Lares, proceso que no debe ser desvinculado de la política augústea de
reestructuración sociojurídica:
“Augusto riorganizzó, negli anbienti urbani, u culto del
suo Genius. Ja questa occasione egli mantenne la tradizione che
associava gli schiavi alía celebrazione di questi riti, in veste di
magistri e ministri. La dimensione politica di questa riforma
religiosa é chiara: essa costituisce ra elemento importante del
collegainento fra persona imperiale e i van ambienti della
societá romana, schiavi compresi. Questo modello imperiale
viene ripreso dai propietari. Nelle campagne, a imitazione delle
tenute ñnperiali, la familia rustica partecipa a collegi che hanno
i loro decurioni e i loro magisúi e che organizzano II culto dei
Lan della familia e del Genio del padrone. Questi collegi, che
raggruppano schiavi e liberti, con le, loro magistrature eletrive,
si ritrovano negli ambienti urbani, La possibílitá
d’organizzazione cosi offerte agli 5chiavi, con le promoziom
onorifiche che esse implicano per alcuni di essi, mirano a
facilitares la necessaria integrazione del mondo servile. Esse
raiforzano anche direttamente u potere del dominus, la cm
dimensione soprannaturale tende ad affennarsi parallelainente




SANTERO SATURNINO 1989, p. 140. (f ELIACHEVITCH 1942. Pp.
THEBERT 1989, pp. 173-174.
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fl Análisis de los c4ferentes aspectos de suparticipación
El carácter participativo de los esclavos en las Compitalia no finalizaba
con el rito nocturno de la encrucijada descrito en apartados anteriores, ni tan
siquiera, con su implicación en los colegios. Durante el día, tal y como nos
informa Dionisio, los esclavos eran liberados de sus obligaciones para que
“.. apaciguados con ese acto de bondad, que tiene una
cierta grandeza y solemnidad, se vuelvan más amables con sus
dueñosy les pesen menos las penalidades de su suerte”438.
En el siglo y medio transcurrido entre los testimonios de Catán y
Dionisio, se observa la extensión de la participación en la fiesta a todo el
elemento servil. Si Catón sólo permitía participar en la celebración religiosa al
vil/cus, en la época de Dionisio se deduce la extensión de la participación en la
fiesta a todos los esclavos, especialmente a los urbanos. Por otra parte, el
testimonio de Dionisio ayala la tesis troncal de nuestra propuesta: Augusto queria
que mediante su participación en esta fiesta, y por extensión en el resto, los
esclavos asumiesen su condición servil al ofrecerles un argumento para olvidar el
pesar de su suerte; con ello pretendía que se solviesen más amables con sus
dueños como consecuencia del roce que implicaba el desarrollo de la fiesta. En
este sentido se hace válida la afirmación de N4. Meslin, según el cual las
Compitalia unian a los esclavos y a los amos en un mismo rito que generaba la
aceptación mutua de la condición jurídica de ambos439.
Scuflard«O caracterizaba las libertades concedidas ese día a los esclavos,
como una muestra del relajamiento moral propio <leí sentimiento de festividad del
Dionilal. IV, 14, 4.
~ MESLIN 1978, p. 46. ROBERT 1985, p. 306. Este aspecto de las fiestas es el
que predominará en el conjunto de festividades estudiadas en la tesis. En el fondo, y este
es uno de los aspectos en los que más hincapié estemos haciendo desde estas lineas,
todas las fiestas acabaron constituyendo elementos d~ integración jurídica. Integración
basada en el restablecimiento de la confianza entre amos y esclavos que tenía lugar con
motivo de esta fiesta (FRASCHETTI 1990, p. 210).
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día de año nuevo. Efectivamente, el aspecto solsticial de la fiesta que coincide
con el de otras fiestas de este tipo en las que también se daba la participación de
los esclavos -Matronalia, Fors Fortuna y Saturnalia-, debió incidir en esta
relajación y, en definitiva, en el desarrollo de rLtos de inversión sobre los que
incidiremos en otro capitulo de esta tesis doctoral. De hecho, para comprender la
implicación de los esclavos agrícolas en la fiesta a lo largo de la primera mitad
del siglo II a.C., no podemos desprendemos de su carácter solsticial.
M. Saglio decía que esta fiesta, en cuyo fondo subsistían restos de la más
antigua vida del Lacio, pertenecía sobre todo a los más humildes trabajadores del
campo y de la ciudad, así como a los esclavos tanto rurales como urbanos441. Ello
es cierto, pero solo en parte, dado que no es posible afirmar la implicación de los
esclavos en la fiesta hasta la extensión del sistema de producción esclavista en el
campo y luego en la ciudad. La reciente implicación de los esclavos en las
Comp/tal/a puede ser resaltada a partir de un texto de A. Fraschetti. Este autor
sintoniza con nuestros planteamientos al afinnar que el carácter popular en el que
se desenvuelve la celebración durante el siglo 1 a.C. aparece respaldado por una
reciente tradición que confiere una falsa antiguedad:
Dall’altissima antichitá atribtita agli spettacoli che si
svolgevano durante i Compitalia ve dedotta una prima
conseguenza. Negli anni presi in esEme, l’addensarsi sui i ludi
di episodi representatí come apertanxente eversivi (al punto da
provocare un senadoconsulto) non puó essere spiegato solo in
base al carattere popolare della fesia: un carattere che nel 1
secolo a.C. era ormai consolidato da una luonga tradizione e
che in passato, a nostra conoscmza, non provocó mai
119 SCULLARD 1981, p. 59.
441 SAGLIO, s.v. “Compitalia” en D.S., 1/2, 1969, 2 ed., p. 1429.. La pertenencia
de la fiesta a los grupos más humildes de Roma obedecía en su opinión a que su trabajo
era más próximo al contacto con los Lares que el desarrollado por los terratenientes y
artesanos.
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interventí analoghi. Se gli spettacoliai Comp/tal/a erano
vetustí e dunque tradizionali, le conrotazioni eversive che essi
avevano assunto andranno ricercate iuttosto nelle istanze che
in queglistessi anni cercarono di appropriarsene; nelle istanze
che, approfittando anche del caratíere popolare della festa,
avrevero preteso di dare i ludi ai Comp/tal/a trasformandolí di
fatto in un momento di chiamata a racolta delle masse
urbane”2
La participación de los primeros esclavos agrícolas en las Compita/Ja fue
facilitada por el hecho de que, tal y como defiende J.N. Robert, la protección del
Lar no distinguía entre libres y esclavos”3. Por otra parte, la participación de los
esclavos urbanos en esta celebración pudo verse fivorecida, tanto por el traslado
de la propia fiesta agrícola a la ciudad, como por las mismas causas que hemos
visto al estudiar las otras fiestas: desarrollo de la esclavitud urbana, conversión
de este grupo jurídico en el medio de producción más importante, toma de
consciencia de grupo jurídico, permisividad de les patresfamilias y del Estado,
etc. De esta forma, su implicación iría cobrando fuerza hasta que Augusto, tal y
como hemos estudiado, formalizó dicha participación.
La implicación senil en esta fiesta debió desarrollarse con gran fuerza a
partir de la labor de este personaje, tal y como sucedió con las fiestas de Diana y
Fortuna. A partir de él, los datos que poseemos pueden darnos una idea de su
difusión. Plinio el Viejo4” nos informa que, en tiempos de Vespasiano, existían
en Roma doscientos sesenta y cinco compita dedicados a los Lares, dato
evidentemente significativo, y que puede darnos idea del alcance de la
participación de los esclavos en la fiesta durante este periodo. También son
442 FRASCI{ETTI 1990, pp. 215-216.
~ ROBERT 1985, p. 306. El argumento desarrollado por N. Robert muy parecido
al desarrollado por 1. Champeaux cuando estudiaba a protección que Diana y Fors
Fortuna otorgaban a los esclavos como diosas madres generadoras de vida
(CHAMIPEAUX 1982, pp. 241-242).
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numerosas las fuentes tardías que mencionan una celebración en la que los
esclavos no debieron perder su papel principal. Entre ellas, el pseudocalendario
de Filócalo, datable en el 354 d.C.”5 y el Carmen contrapaganos, obra datable
en el 394 bajo la prefectura de Nichomacus Flavianus”6, que evidencian la
perpetuidad de la celebración.
La implicación de los esclavos en las Compitalia se perpetuó hasta una
época muy tardía, quizás más allá del siglo VI d.CYt fecha en la que Martín de
Braga, obispo de esta ciudad, en la que vivió durante la segunda mitad del siglo
VI d.C., testimonia la pervivencia de un culto de las encrucijadas en el seno de
una cultura popular que intentaba ser superada por el cristianismo:
“Pues encender velas junto a las piedras, a los árboles a
las fuentes y en las encrucijadas, ¿qué otra cosa es sino culto al
‘, 448
diablo
El hecho de que los esclavos participasen en un culto que fue desarrollado
durante más de nueve siglos en el horizonte religioso romano, y que tuvo tanta
fuerza que fue capaz de sobrevivir a la sociedad que lo instauró, es lo
suficientemente significativo para permitirnos afirmar que las fiestas en las que
participaban los esclavos, y este es un buen ejemplo, no eran unas festividades de
carácter menor, sino celebraciones de profunda raigambre y gran importancia en
Roma.
~ CL 1/2 p. 256.
“~ PHILiPS 1988, p. 383.
“~ Como consecuencia de la fuerza que tuvo este culto de las encrucijadas, es
posible afirmar su supervivencia hasta nuestros días d: diversas formas; tal puede ser el
caso del NE. peninsular, donde el hecho de que aún se invoque al demonio en los cruces
de caminos testimonia, tal y como afirma V. Risco (y. RISCO, “Etnografia: cultura
espiritual”, en Historia de Galicia dirigida por Otero Pedrayo, Buenos Aires, 1962.), la
pervivencia de la fuerza con que caló en determinadas zonas el culto de las encmcijadas.
“ M.Br. De Correctione rusticorum 16.
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La importancia de su celebración no debió declinar durante la Antiguedad
Tardía. Este hecho puede ser constatado si contraponemos un texto de Ausonio,
el poeta del siglo IV d.C. con el Calendario de Polemio Silvio”9 (448-449 d.C.).
Mientas Ausonio corrobora el carácter móvil de la fiesta cuando aludiendo a
ella, dice que no tiene un día fijo en el calendErio450, un siglo después aparece
incluida por primera y única vez en el calendar o epigráfico de Polemio Silvio.
Su inclusión en este calendario se debió, sin duda alguna, a la transformación de
esta fiesta tradicionalmente conceptiva, en otra de tipo stativa, condición sine
quae non para su inscripción en el calendario. Este cambio en el carácter de la
fiesta debió venir motivado por la fuerza que cobraron las Compitalia durante la
antiguedad tardía, sobre todo a partir de la prolibición de las Saturnales por las
autoridades romanas. La combinación de ambos aspectos determinaría a las
autoridades a reservar una pían fija en el calendario para las Compitalia,
consideradas, quizás, menos peligrosas.
La trausfonnación de esta fiesta en una celebración de fecha fija, puede
ser rastreada siguiendo las palabras de Macrobio quien, aludiendo a las
costumbres de los ma/ores con respecto a esta fiesta, señala el procedimiento
perdido de que el pretor anunciase la fecha de su celebración; esta cita testimonia
la transformación de la misma entre el siglo IV d.C., fecha de Ausonio y el siglo
V d.C., fecha de Macrobio y del calendano de Polemio Silvio:
Aestimo non nihil ad dem~nstrandam consuetudinem
veterum etiam praetoris verba conferre quibus more maiorum
ferias concipere solet quae appellantur Comp¡talic¿ Ea verba
haec sunt: ‘Dienon/ populo Rom2no Quiritibus Comp/tal/a
.451
erunt
~ CII. 1/2, p. 257.
~ Aus, Ecl. 23, 16
451 Macr. Sat. 1, 4, 27.
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No quisiéramos finalizar este apartado sin resaltar un aspecto ampliamente
significativo referente a la implicación de los esclavos en el culto de las
encrucijadas. De su implicación en esta fiesta pudo derivarse el acercamiento de
los esclavos a la fiesta de Diana. Esta hipótesis puede ser corroborada si nos
atenemos al estudio de la cronología de su implicación en ambas fiestas. Además
podemos advertir la existencia de elementos comunes en ambas celebraciones,
que pudieron ponerlas en contacto: la común relación de ambas divinidades con
los perros, o el hecho de que la helenización de Diana propiciase su
caracterización como Hécate, divinidad de las encrucijadas representada con
triple faz -por lo que ha recibido frecuentemente el epíteto de Trivia-:
Omnis habet geminas, hinc atque h/nc, ianuafrontes,
e quibus haecpopulum spectat, at ida larem;
utque sedensprimi vesterprope limina tecti
ianitor egressus introitusque videt,
sic ergoprespicio caelestis ianitor C!Ulae
Eoas partes Heperiasque simuL
Ora vides Hecates in tres ver tentia partes,
servet in ternas compita secta y/as45 ~.
Con casi cuatro siglos de diferencia al respecto de estos versos de Ovidio,
Servio vuelve a expresar de nuevo la relación de Diana, representada por Hécate,
con las encrucijadas (testimonio que constituye otro elemento para relacionar las
Compitalia y con la fiesta de Diana):
452 “Toda puerta tiene dos caras, una a un lado otra al otro. De ellas, una mira al la
gente de la calle y otra al Lar. Del mismo modo que vuestro portero, sentado junto al
umbral del la casa, ve las entradas y las salidas, asi yo [Jano], portero de la corte
celestial, observo al mismo tiempo el oriente y el poniente. Ya ves los rostros de Hécate
vueltos hacia tres direcciones para guardar las encrucijadas [compita]bifurcadas hacia
tres caminos’ (0v. Fast. 1, 135 ss.).
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ideo autem Hecatem invacat, quasi quae tanti
matrimonium
fecerit ut sperneret matrem. 1.~] Unde permansit in eius
sacris ut certis diebus per compita a matronis exerceatur
aululatus453.
A lo largo de todo el capitulo en el que hemos estudiado la participación
de los esclavos en las fiestas del calendario romano en las fiestas de Diana, Fors
Fortuna, y Compitalia, hemos podido comprobar la existencia de diversos
elementos que se han repetido continuamente Algunos de ellos han sido
verdaderos elementos vinculadores de as tres celebraciones. Es el caso de las
leyendas de Servio -que como sabemos son de carácter tardío y que datan,
aproximadamente, el inicio de la implicación-; también se ha repetido en las tres
fiestas el interés de Augusto por promover, explícitamente, la relación que
sugerían dichas leyendas; elementos del ritual como la procesión al templo, el
banquete, o el vino también se han repetido prácticamente en todas ellas.
Todos estos elementos, no debieron surgii espontáneamente en cada una
de las celebraciones, sino que, surgidas independientemente en unas de ellas,
debieron exportarse al resto para reforzar los elementos del ritual da cada fiesta.
Las coincidencias, tal y como hemos visto -y como podemos ver en el cuadro del
apéndice, son sorprendentes-. No sería por ello cte extrañar, que el papel de la
encrucijada, que aparece específicamente reflejado en las Compitalia, fuese
trasladado a la fiesta de Diana para contribuir cor más fuerza a la celebración de
la misma por parte de los esclavos. Cuestión a debate, que dejamos abierta para
futuros trabajos.
Serv. Art Aen. IV, 609, 4 ss.
Juan Ignacio Garay Toboso
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9.1 Ritos de inversión sociojurídicay de transgresión social
.
En el capítulo anterior vimos cómo las eyendas de Servio se constituían
como nexo de unión de tres fiestas de origen tan dispar como las que hemos
tratado -Diana, Fors Fortuna y Co¡npitalia-. Dicho nexo, constituye la prueba
más contundente de la tardia participación de les esclavos en dichas fiestas, dado
que no en vano el mismo componente de origen tardío, se erigía como el
elemento de justificación de la participación servil en cada una de estas tres
fiestas. Las fiestas que vamos a tratar en el sigiiente apanado también aparecen
rodeadas por leyendas que fueron utilizadas por los romanos para justificar y
alentar la participación de los esclavos en las mismas. Sin embargo, el elemento
de unión que engarzará su estudio en este trabajo no estará constituido por las
leyendas que rodean a cada una de las fiestas. El principal carácter común que
posibiita la unión de las Saturnalia, Nonas Carrotinas, yMatronalía, fiestas que
vamos a tratar en el presente capitulo, estriba en diversos elementos relativos al
ritual: la aparición de ritos de inversión socio jurídica voluntaria, y de ritos de
transgresión, posibilita su análisis en conjunto. Sin embargo dicho análisis deberá
ser individualizado teniendo en cuenta el contexto diferente de cada una de las
fiestas que vamos a tratar.
Los términos “rituales de inversión sociojurídica” y “rituales de
transgresión social”, expresan la singulai-idad de dos modelos de rito que
aparecen en estas tres fiestas -Nonas Caprolinas, Matronalia y Saturnalia-.
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Rituales de inversión sociojurídica serian todos aquellos que supusiesen una
alteración del ordenamiento sociojurídico de la familia o del Estado, durante un
espacio temporal delimitado. Frente a ellos, los rituales de transgresión no
alteraban el ordenamiento romano; tan sólo llevaban implícito algún aspecto que
implicaba la superación de alguna restricción impuesta a los esclavos por el mos
maiorum.
Los ritos de inversión sociojurídica necesitaban la implicación de los
diferentes grupos jurídicos o sociales, dado que su aspecto definitorio residía en
el intercambio de papeles. Como consecuencia de este carácter, no sin razón han
sido considerados en muchas ocasiones de carácter carnavalesco’. En cambio, los
ritos de transgresión2 no necesitaban la implicación específica de los dos polos
jurídicos. Debido a que su carácter estaba ligado a la desobediencia, solamente
necesitaban para su desarrollo un establecimiento normativo que quebranta?.
Si quisiésemos exponer sucintamente los casos concretos que vamos a
examinar, podríamos decir que la fiesta de las Nonas Caprotinas conjugaban un
rito de inversión, consistente en que las esclavas se vistiesen con las ropas de sus
matronas, con un rito de transgresión, que estribaría en el hecho de que las
esclavas recorriesen las calles gritando improperios y obscenidades a los
ciudadanos. En la fiesta de las Matronalia no hemos hallado restos de ningún rito
de transgresión, pero destaca la existencia de un rito de inversión sociojurídica
consistente en el oftecimiento de un banquete a los esclavos por las matronas
El carácter carnavalesco de los ritos de inversión ha sido expuesto recientemente
por H.S. Versnel en su libro sobre ritos de inversión greco-romanos (VERSNEL 1993,
PP. 157-158). A partir del relato de este autor adoptamos la expresión “ritual de
inversión”.
2 La expresión “ritual de transgresión” fue tornada a partir de la explicación con la
que D. Sabbatucci exponía el intercambio de regalos acaecido durante las Saturnalia.
Cf SABBATUCCJ 1988, PP. 351-352.
Jugar, insultar, emborracharse o mantenx relaciones sexuales promiscuas
constituían un conjunto de transgresiones del orden moral que podían realizarse
sm necesidad de alterar el orden jurídico de E Estado dado que lo único que
precisaban era un establecimiento normativ¿ como el mos maiorum para
quebrantarlo.
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romanas. Por último, en las Saturnales se volvían a annonizar ambos tipos de
rito, destacando de nuevo, entre los de inversión, el banquete ofrecido por los
señores a los esclavos -de similar carácter al que aparece en las Matronales-;
también aparecen englobados en este grupo el jatercambio de regalos entre libres
y esclavos. Entre los ritos de transgresión, destacaría la licencia para jugar a los
dados, para embonracharse, para hablar a un ciudadano como a un igual, y para
dar rienda suelta al desenfreno sexual.
Derivados de los ritos de inversión sociojuridica y de transgresión social,
existen muchos elementos comunes que permiten establecer paralelos entre las
tres fiestas que vamos a tratar a continuación. El papel desempeñado por el sexo
en las tres, es un aspecto suficientemente desticado como para mencionarlo en
primer lugar: las Nonas Caprotínas pueden ser definidas, tal y como veremos,
como fiestas de exaltación de la sexualidad femenina; el sexo también aparece
como un elemento destacado en las Saturnales; por último, las Matronales, como
fiesta relacionada con la concepción, desarrollaron una temática cercana a este
tema.
El banquete es otro tema común a las tres fiestas: la comida bajo la
sombra del cabrahigo en las Nonas Caprotinas tiene sus correspondientes en los
banquetes respectivamente ofrecidos por matronas y patresfam ¡lías en
Marronalia y Saturnales. También el intercambio de regalos y la ingestión de
vino son elementos comunes. Todo ello conj i¡gaba el aire festivo y de buen
humor que se convertía en su denominador común. Fruto de este carácter, o
quizás como consecuencia del mismo, pudieron desarrollarse los mencionados
ritos de inversión sociojurídica y de transgresión que, de fonna excepcional,
tenían lugar durante dichos días. La excepcioralidad de estos ritos es evidente
dado que, por su carácter, chocaban frontalinente con el conservadurismo que
definía la religión romana. No cabe duda que podemos englobar estas tres fiestas
entre las destacadas en Roma por su carácter alegre y festivo. Fundamentalmente
las Saturnales, seguidas por detrás de las Matronalia y de las Nonas Caprotinas.
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La inversión y transgresión de normas obtenida a partir de la ruptura del
orden vigente, conllevaba la aparición de un desorden o más precisamente, tal y
como defiende D. Sabbatucci4, una ausencia ¿e orden. Esta ausencia de orden,
continúa el propio Sabbatucci, fue identificada durante las Sarurnalia con la
Edad de Oro, época mitica en la que gobemó el dios al que estaba dirigida la
fiesta. El objetivo de los rituales de inversión y de transgresión queda lo
suficientemente claro en palabras de Versrel: confirmar el status de los
participantes en los mismos, canalizando así sus impulsos agresivos. Estas
palabras reflejan la idea que preside la elaborac: ón de nuestra tesis doctoral.
Pese a lo que pueda parecer, la ausencia del orden no derivaba en una
orgía desbocada, dado que presentaba la particularidad de estar controlada por un
calendario que marcaba su inicio y su fin. Con’3ciendo la mentalidad pragmática
de los romanos, resulta lógico que frente al cor servadunsmo con el que se debía
desarrollar el ritual de inversión sociojurídica, se fratase de limitar su duración.
Al día siguiente de la celebración de estas fiestas, cada cual debía volver a
desempeñar de nuevo su papel el escalafón jurídico5. Los amos volvían a ser
señores y los siervos se convertían de nuevo en esclavos, por lo que el
ordenamiento jurídico seguía igual que siempre.
Tal y como sucedía al estudiar las fiestas que hemos relacionado con
Servio, los esclavos no son los titulares de ninguna de estas tres celebraciones.
Las Marronalia constituían la fiesta de las matronas, las Nonas Caprotinas eran
la fiesta de la sexualidad femenina y las Saturnalia las de todos los habitantes de
Roma. Sin embargo, su desarrollo desde el periodo tardorrepublicano no puede
ser entendido sin su implicación.
SABBATUCCI 1988, p. 348.
Este retomo a la normalidad al finalizar los ritos es analizado muy
convincentemente por M. Meslin, ofreciendo en líneas generales la visión que hemos
mostrado en el texto (MESLIN 1978, p. ‘74).
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9.2 Las esclavas romanas y la fiesta de las
Nonas Caprotinas
La fiesta de las Nonas Caprotinas era c&ebrada por los romanos el 7 de
julio; este hecho ha sido recogido tanto por la lileratura escrita6 como por varios
calendarios epigráficos que la sitúan, indudab emente, en esta fecha7. Fiesta
dedicada a Juno Caprotina, la participación de las esclavas llegó a convertirse, en
un momento de la historia, en el elemento vertebrador de sus ritos y leyendas.
Sin embargo, alguno de los elementos de la celebración muestra una antiguedad
mayor a la implicación de las esclavas en su desarrollo. De esta forma, los ritos
de inversión sociojuridica voluntaria y de trar] sgresión social protagonizados
exclusivamente por las esclavas, se mezclarán con la fiesta de la higuera salvaje o
cabrahigo, cuya antiguedad se adentra en las pnfundidades del estrato cultural
romano.
A modo de introducción, vamos a intentar mostrar los ritos protagonizados
por esclavas en esta fiesta. Entre los ritos que denominamos de inversión
sociojurídica, cabe destacar uno recogido por Ausonio; este autor afirma que las
6 Plut. M¿ma2, 1. Macr. Sar. 1, 11,36
Los calendarios epigráficos conservados que fi¡an la fecha de la celebración de las
Nonas Caprotinas el día 7 de Julio son los siguientes: Fasti Maffeiani, CIL 112, p. 224;
Fasti Amiterini, CII. 112, p. 244; Fasti Antiates, CII., 1, 2, p. 284; Calendario de Polemio
Silvio, CL 1/2, p. 269 (este último incluso resalta el hecho de que participasen las
esclavas puesto que junto a su fecha aparece grabada la siguiente explicación: Nonae
ancillorum).
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esclavas celebraban la solemnidad del festival de Juno Caprotina ataviadas con
las ropas propias de sus señoras, es decir, vestidas de matronas romanas:
“Recordaré las solemnes fiestas de las Nonas Caprotinas,
cuando la ropa robada a las matronas cubre a las esclavas” 8~
Consideramos justificado el calificativo de rito de inversión que le hemos
atribuido dado que consistía, básicamente, en la superación de uno de los
elementos que marcaban las diferencias jurídicas entre las personas, con el deseo
de provocar la confusión del statu quo que fundamentaba el ordenamiento
jurídico de Roma. Más adelante profundizaremos en su estudio. Por el momento
nos conformaremos con deducir el hecho de que de nuevo es Ausonio quien, en
los versos que dedica a alguna de las fiestas más importantes de Roma, destaca la
participación servil en las Nonas Caprotinas. Este hecho es muy significativo
dado que, entre las escasas fiestas que menciona en su poema, prácticamente no
olvida mencionar ninguna de las que la servidumbre había tenido un papel
reservado. Denotando quizás la importancia de estas celebraciones en el conjunto
de festividades de Roma, resulta impensable considerar que las fiestas elegidas
por Ausonio sean consecuencia de una elección aleatoria. Así, el hecho de que
las Nonas Caprotinas, o las fiestas de Diana, Complíalia y Saturnalia aparezcan
en su relato junto a los Juegos Apolinares, Juegos Dionisíacos, Vulcanalia,
Quincuatrias, Neptunalia y Floraba, revela la significancia de la participación de
los esclavos en las mismas.
Junto al rito de inversión sociojurídíca descrito por Ausonio, en el
desanollo de la fiesta destaca la aparición de otro rito que hemos calificado de
transgresión social, en la medida que quetrantaba las normas de conducta
propias de cada individuo con respecto al conjunto de la sociedad. Plutarco, en su
Aus. Ecl. 23, 9. El propio Plutarco nos conFirma la costumbre de que las esclavas
se vistiesen con la ropa de sus sefioras al narramos la biografia de Camilo. Cf Plut. Cam.
33.
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biografia de Camilo, nos informa que las esclavas se dedicaban a ir por las calles
gritando obscenidades a los hombres.
“Después las esclavas, adornadas brillantemente se
chancean con los que encuentran, diciéndoles denuestos” ~.
Tal y como sucedió en las fiestas de Diar a, Fors Fortuna y Compitalia, en
el periodo de helenización de la religión romana surgió la necesidad de justificar,
a través de una serie de leyendas, la implicación del elemento servil en las Nonas
Caprotinas. Como en casos anteriores, era este un hecho novedoso que chocaba
con la tradición y que debía ser entroncado con el mos maiorum. El motivo
legendario en que se apoyaron estos ritos nos ha sido transmitido por diversos
autores como Plutarco’0, Polieno” y Macrobio’2, caracterizados por dos
elementos comunes: su cronología tardía y su h~lenización. Es de suponer que a
partir del periodo tardorrepublicano, tal y como sucedió en los casos estudiados
con anterioridad, se extendiese la creencia de que la implicación de las esclavas
en la fiesta derivaba de la conmemoración de una gesta protagonizada por las
esclavas romanas en tiempos de Camilo’3; gesta con la que salvaron el honor de
las matronas romanas y la integridad de la ciudad, y a partir de la cual
merecieron su participación en esta fiesta.
La conclusión que nos merece esta expsición es muy clara; de nuevo
tenemos reflejada la intromisión de una leyenda historizada en el relato que, a los
ojos de los romanos de época tardorrepublicana, justificaba la participación de
los esclavos en una fiesta pública. Como consecuencia de este planteamiento,
nuestra actitud va a ser la misma que adoptams en casos anteriores: vamos a
Plut. Cam. 33.
Plut. Numa 2, 1. Plut. Rom. 29,9 y Cam. 33, 8.
Polyen. VIII, 30.
12 Maer. Sar. 1, 11, 35-40.
El texto más importante en el que aparece de sarrollada de la leyenda de la gesta
de Tútula lo ofrece Plutarco en su biografia de Camilo (Plut. Cam. 33). A él nos
referiremos en profUndidad un poco más tarde.
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tratar de separar mito e historia, para evitar concluir con tesis equivocadas acerca
de la justificación que los romanos hicieron de la participación de las esclavas en
este rito.
Tal y como se podrá comprobar cuando avancemos en el estudio de la
fiesta, la rnversión sociojurídica que aparece erL ella, no debe ser entendida como
la causa que promovió la celebración. Las Nonas Caprotinas no constituyeron
una mera mascarada en la que las esclavas, disfrazadas de matronas, iban
gritando improperios a los hombres con el permiso de la autoridad -representada
tanto por sus dueñas como por el Estado-. Tampoco debe tomarse de forma
literal, que el motivo de esta inversión estribase en el agradecimiento que, tanto
amos como Estado, les rendían como consecuencia de aquella gesta niltica. Sin
duda, habria sido este el significado de la fiest2 en tiempos de Plutarco, e incluso
en parte de los dos siglos anteriores a él. Pero las causas de su implicación en
esta fiesta deben ser buscadas en otro lugar. No cabe olvidar que, en su origen, y
durante una buena parte de su desarrollo, no conmemoraba la gesta de las
esclavas, sino que era exclusivamente la fiesta de Juno Caprotina14; solo como
consecuencia de la implicación servil, en una fecha relativamente tardía, se
desanolló la leyenda de Tútula.
Tal y como comprobaremos al estudiar la fiesta, el origen de la
implicación de las esclavas constituye un tema complejo, del que los ritos de
inversión sociojuridica y de transgresión social no son más que uno de sus
componentes, quizás los más recientes. Sin embargo, estos elementos serán los
que nos servirán para enlazar el estudio de la~; Nonas Caprotinas con el de las
Maironalia y Saturnalia, porque taly como dice M. Meslin, el travestiniiento en
detenninados días festivos del año es uno de los principales ritos de inversión.
“Les masques et travestis qu’il rev¿t á certains moments
fixes de lanne, ne sont pas des déguisements de bal masqué.
¶4 Numerosas son las referencias que relacionan la fiesta con esta divinidad: Var. L.
6, 18. Plut. Numa 2, 1. Plut. Rom. 29. Plut. Cam. 33, 8. Arnob. acá’. Nal. III, 30. Macr.
SaL 1, 11,36-40. CII., IV, 1555.
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Ces masques évoquent des realités passées et aboutissent
toujours á une bréve rermse en question de l’ordre social. fis ne
sont [..~1une simple caricature grotesque, comine le seront, bien
plus tard, les masques de carnaval. lís sont les signes d’un état
que l’on souhaite atteindre parce qu’il constitue un bonheur
impossible á réaliser dans les no:res ordinaires reglées par la
vie sociale. Ces rituels de transgression sont des bonheurs
vécus, non parce qu’ils réactualisent, pour un bref moment, un
temps mythique, -ce qui n’a guére de sens á Rome-, mais parce
quils sont la projection de désirs vivants et qu’ils manifestent
l’espoir de connaitre un jour un autre bonixeur que celui qui est
donné hic et nunc. La practique le telles mascarades révéle la
volonté de poursuivre quelque chose qui n’est jamais atteint,
car, pour y parveniir, il faut vaincie la nature méme de l’homme,
et la situation de chacun dans le monde” ‘~
Aclarada esta cuestión, será fundamental contextualizar los motivos, si no
históricos, sí al menos legendarios, sobre los que se basó el conjunto de ritos que
nos han sido transmitidos. Más concretamente, analizaremos los argumentos que
justificaron tanto la participación de las esclavas en la fiesta como el propio rito
de inversión sociojurídica que protagonizaban. Para ello, trataremos en primer
lugar los ritos que tienen lugar ese día; a partir de su estudio podremos tanto
detallar las interpretaciones de la fiesta, como :ontextualizarlos fmalmente en el
tema que nos ocupa.
Las Nonas Caprotinas aparecen rodeadas por una serie de leyendas de
dudosa antigúedad (como las ya estudiadas del rey Servio), destinadas a justificar
la participación del elemento servil. El estudio de estas leyendas nos llevará, en
primer lugar, a narrar todas las tradiciones referentes al respecto; en segundo
lugar, trataremos de buscar una explicación coherente a la participación de las
MESLIN 1978, p. 169.
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esclavas; y en tercer y último lugar, trataremos de asilar de dicha participación
todos aquellos elementos legendarios que pudieron haber ayudado a transformar
la primitiva celebración de la fiesta.
Los romanos justificaron la fiesta, al menos, con dos leyendas que han
sido recogidas en su versión más extensa por P utarco. Cada una de ellas, surgida
en un momento diferente, respondía a un objetivo bien distinto: con una se
fundamentaba el nombre de la fiesta, relacionándolo con el topónimo alusivo al
lago junto al que Rómulo celebró su último sacrificio (el denominado por
Plutarco Aíyoa EXoa -el lago de la Cabra-); con la otra, también se pretendía
justificar el nombre de la fiesta, y para ello se relacionaba la etimología del
nombre de la fiesta -Caprotina- con la del nombre que recibían en Roma las
higueras salvajes -caprjicus-. Sin embargo, esta segunda leyenda ofrecía una
novedad que la primera no presentaba, dado que justificaba la participación de
las esclavas en las Nonas Caprotinas, hecho que ni tan siquiera se planteaba el
primer relato que vamos a estudiar, que como veremos, limitaba su contenido a
justificar la aparición de la fiesta.
Pese a que ambas leyendas traten el origen de las Nonas Caprotinas, su
antiguedad no tiene por qué ser ni tan siquiera pareja ya que, tal y como hemos
afmnado, la intención con la que se formó y difundió cadarelato es diferente.
Muchas de las dudas que existen al iespecto de la fiesta se hubieran
solucionado si se hubiera conservado una fuente de la cual sólo tenemos noticia a
través de Varrón’6. Se trata de una togara praerexta, es decir, de una comedia
desarrollada con ropa romana17, o más genéricamente como nos explica P.
DrossarQ~, de una pieza teatral, cómica o no, con tema referente a la historia
nacional romana, que fue estrenada durante los Juegos Apolinares y que, según
nos informa el propio Varrón, debía tratar precisamente la leyenda del origen de
las Nonas Caprotinas:
16 Var. L. VI, 19.
Var. L. V, 25; Cic. Sest. 118.
DRO5SART 1974-a, p. 55.
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“El motivo de ello [es decir, de que las mujeres celebren
sacrificios bajo la higuera a Juno Caprotina el día de las Nonas
Caprotinas] se lo enseñó al pueblo una comedia lo gata
praetexta representada en su honor durante los Juegos
Apolinares” 19
P. Drossarf0 ha supuesto que tal vez aquella togata estrenada durante los
Juegos Apolinares pudiera haber llevado por t tulo el propio nombre de la fiesta
-Nona Caprotina-. Hipótesis bastante verosímil, sobre todo si tenemos en cuenta
los nombres de otras togatas como la Comp talia de Afranio21, o el núno de
Labemio también titulado Compftahhus22. Sin duda alguna, esta togata, lo mismo
que sucedía con las tituladas con el nombre de la fiesta de los lares Compitales,
hubiera supuesto una fuente de primera magnitud para el estudio de esta fiesta. A
partir de esta premisa podemos pasar a centrarnos en el estudio de aquellas
frentes que se nos han conservado, aun teniendo presente las indicaciones de
Riesco Alvarez:
“[Desde Varrón] el resto de la época clásica guarda
silencio al respecto, y hasta Plularco no volvemos a encontar
referencia alguna a las Nonas Caprotinas, hecho éste que
dificulta considerablemente el estudio de la celebración en
cuestión, más aún si tenemos en cuenta que el paso del tiempo
diluye los contornos y matices de ritos y cultos que van
adquiriendo poco a poco rasgos y explicaciones legendarias y, a
la vez históricas”~.
19 Var.L.6,18.
20 DROSSART 1974-a, p. 64. El análisis deP Drossart aparece desarrollado en un
articulo en el que aparece desarrollada la relación entre las comedias togatas y las Nonas
Caprotinas,
21 Suet. Poel. frg. 11, 15
22 Gel. Att. 16, 7, 1 ss.
23 RIESCO ALVAREZ 1993, p. 228.
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Tal y como hemos propuesto con anterioridad, la primera de las leyendas
que vamos a tratar es la que, recogida por Plutarco, narraba la desaparición del
rey Rómulojunto al lago de la Cabra -Ai.yoci EXoa-. Esta elección no se debe a
que sea la versión que se remonte a unos hechos más arcaicos para explicar la
fiesta -teniendo en cuenta el tipo de leyendas al que estamos refiriendo, este
hecho no implicaría ninguna cosa de por sí-. La tratamos en primer lugar, porque
a que refleja elementos intrínsecos que denotan su antiguedad. Dice así el texto:
“Hallábase Roma en el año treinta y siete del reinado de
Rómulo, y siendo el siete del quinto mes, día que hoy se llama
las Nonas Caprotinas, celebraba Rómulo litera de la ciudad
cierto sacrificio público junto al Lago llamado de la Cabra, con
asistencia del senado y de la mayor parte del pueblo, cuando de
repente se notó en el aire una grindísima alteración que arrojó
lluvia sobre la tierra con vientc y tempestad; y sucedió que
sobrecogida la muchedumbre huyó y se dispersó, y el rey
desapareció sin que se le hub ese podido encontrar, ni su
,, 24
cadáver tampoco
La leyenda que recoge este texto es muy transparente. No pasa
desapercibido el hecho de que, en su relato, quede recogida la explicación de la
fiesta: el día siete correspondería a las Nonas, y la mención al quinto mes hace
referencia al antiguo calendario de diez meses, en el que julio seria quintilis, es
decir, el quinto mes. Expuesta la fecha del ac3ntecimiento, aparece el relato de
los hechos que tuvieron lugar en esta fecha, y que eran conmemorados
invariablemente cada año: la desaparición de Rómulo junto al lago de la Cabra.
Este relato no constituía una leyenda marginal o residual. La fuerza con la que
fue recogida en el siglo II d.C., queda demostrada por el hecho de que Plutarco la
24 Plut. Numa 2, 1.
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haya testimoniado en tres biografias diferentes: la de Numa, cuyo contenido
acabamos de ver, la de Camilo y la de Rómulo. La biografia de Rómulo25 alude
brevemente a estos hechos. Sin embargo, es en la exposición de la vida de
Camilo, donde contrasta esta versión con la que hemos aludido:
“Mas otros son de sentir que todo esto [es decir, las
Nonas Caprotinas] se ejecuta en memoria de lo sucedido con
Rómulo, porque en el mismo día fue su desaparición fuera de la
puerta [...];y desde entonces el día se llama Nonas Caprotinas
porque a la Cabra -Aqoa- le dicen Capram, y Rómulo
desapareció junto al lago llamado de la Cabra, como al escribir
26
su vida dijimos
La leyenda recogida en la biografía de Camilo sigue una línea argumental
paralela a la expuesta en la vida de Numa. Como en el caso anterior, el relato
relaciona explícitamente la celebración de las Nonas Caprotinas con la
desaparición de Rómulo junto al lago de la Cabra. Del texto se deduce, sin duda,
la misma transparencia que observábamos en el relato de la biografía de Numa.
El conjunto que forman los tres relatos recogidos por Plutarco27 ofrece un
testimonio compacto que, sin embargo, contrasta con la siguiente explicación
legendaria de la fiesta. Aunque otros autores como Polieno28 y Macrobio29 nos
hayan dejado su propio relato, de nuevo es Pfrtarco30 quien curiosamente ofrece
la versión más íntegra de la misma. Esta versién cuenta que, tras la expulsión de
los galos por Camilo, los latinos trataron de aprovecharse de la debilidad de
25 Plut. Rom. 29.
26 Plut. Cam. 33, 8.
27 Plut. Numa 2, 1. Plut. Rom. 29. Plut. 12am. 33, 8.
22 Polyen. VIII, 30.
Macr. SaL 1, 11, 35-40.
30 Plut. Rom. 29, 9 y 12am. 33, 8. El paralelismo de ambos relatos y la ausencia de
contradicciones da un gran valor a su contenido. Por ello hablamos en el texto de una
versión compacta.
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Roma. Por ello sitiaron la ciudad31. Livio Posturnio, caudillo de los latinos,
quería imponer a los romanos el matrimonio de virgenes romanas de condición
libre con los hombres de su ejército como condición para levantar el sitio de la
ciudad. Ante tales propuestas, una esclava qt e aparece denominada en unas
fuentes como Filotis y en otras como Tútula, sugirió un ardid con el que evitar la
guerra y la entrega de las mujeres; propuso que se vistiera a un grupo de
esclavas, entre las que ella se iba a incluir, como si fueran nobles romanas, para
que fueran entregadas a los latinos en lugar ‘le las doncellas; una vez en el
campamento latino, se comprometió a subirse a una higuera salvaje (capraficus)
para señalar con una antorcha el momento en que los latinos se habían dormido
confiados por la posesión de las mujeres. Los enemigos de Roma cayeron en el
engaño, siendo derrotados por el ejército romano. Como consecuencia de la
difusión de esta leyenda, los romanos atribuyercn tradicionalmente esta victoria a
la acción de las esclavas. Se dice, continúa Plutarco que este hecho tuvo lugar
durante las nonas de julio, por lo que en conmemoración de este día tiene lugar la
fiesta de las Nonas Caprotinas32.
“Dícese que los latinos enviaron a pedir a los Romanos
virgenes de condición libre, bien frese apariencia, o bien que en
realidad quisieran que se mezclasen de nuevo los pueblos.
Dudando estos qué harían, porque temían de una parte la
guerra, no habiéndose recuperado ni vuelto todavía en sí, y de
otra, en la petición de las mujeres sospechaban que se envolvía
el querer tomarles rehenes y que para darle un aire más decente
se pretextaban los casamientos, una esclava llamada Tútula, o
según quieren otros Filotis, se Fue a los magistrados y les
propuso que enviasen con ella otras esclavas, aquéllas que en la
Según Ovidio, este episodio tendría como protagonista a los propios galos en vez
de a los latinos (0v. Ars. 2, 257).
32 Dice H.S. Versnel que dicha leyenda tiene un paralelo bastante claro en la
institución del festival de las Thesmophorias calcidicas (VERSNEL 1993, p. 249).
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edad y en el semblante semejaser más a las libres, vistiéndolas
como novias de gente principal; y que lo demás lo dejasen a su
cuidado. Prestáronse los magistrados a su propuesta, y
escogiendo a aquellas esclavas que ella juzgó más propias para
el caso, y adornándolas con ropas preciosas y oro, las
entregaron con los Latinos, que estaban acampados no lejos de
la ciudad. A la noche, las demás quitaron las espadas a los
enemigos, y Tútula, es decir Filotís, subiéndose a un cabrahigo,
y extendiendo por la espalda la ropa, levantó un hachón hacia
Roma, como lo había dejado convenido con los magistrados,
sin que lo supusiese ningún otro de los ciudadanos [...]
Llegaron [los romanos] al vallado cuando menos lo esperaban
lo enemigos que estaban entregados al sueño, tomaron el
campamento y dieron muerte a la mayor parte” ~.
Observemos el parecido que refleja el texto de Plutarco, en otro de
Polieno, el estratega griego de fmales de siglo II d.C. que dedicó un capítulo de
su obra sobre tácticas militares a la gesta de esta esclava. Tal y como vanos a
poder comprobar, en el cuadro expositivo de este pasaje se puede observar un
paralelo con el anterior texto, lo suficientemente explícito, como para afirmar que
ambos se sirvieron de la misma frente:
“Bajo el mando de Póstumo, los latinos declararon la
guerra a los romanos: al misnio tiempo les ofrecieron la
posibilidad de firmar una alianza si a cambio les ofrecían a sus
hijas en matrimonio; este hecho Fortalecería a los dos pueblos
de la misma forma que había sucedido con ellos mismos en el
caso de las Sabinas. Por aquel entonces los romanos no estaban
en condiciones de combatir en una guerra, pero tampoco
Plut. 12am. 33.
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estaban dispuestos a separarse de sus hijas. Fue entonces
cuando Filotis, una joven y bella esclava, propuso a los
romanos que la vistiesen [con el xestido propio de las matronas
romanas] y la enviasen a los latinos en lugar de sus hijas junto a
otras guapas esclavas; una vez alli, y agitando una antorcha, les
haría saber en qué momento de la noche los latinos se retiraban
a descansar. Por consiguiente, tai pronto como se retirasen a
descansar con sus nuevas esposas, Fiotis encendería una
antorcha para que los romanos sorprendiesen a los latinos en la
cama y les matasen” 1
Como hemos dicho con anterioridad, Macrobio recoge una versión
paralela de esta leyenda. La correspondencia que refleja este texto, con respecto
a los anteriores, nos permite afirmar una conclusión parecida a la anterior; es
decir, cabe la posibilidad de que bebiesen de la misma tradición que los otros
relatos. La estructura es la misma, porque pritrLero presenta en una introducción
la situación desgraciada de Roma; luego, siguiendo los mismos criterios, centra
el relato en los acontecimientos protagonizados por la esclava; y finalmente
ofrece la conclusión de los mismos. Así, Macrobio afirma que la causa de la
fiesta se debe a que:
Nam post urbem captam cum sedatus esset Gallicus
motus, res puublica vero esset ad tenue deducía, finiíimi
oportunilatení inuadendi Romani nonzinis aucupati
praefeceruní si!» Posturnium Lti’ium Fidenatiurn dictalorem,
qui mandatis ad senatum missis postularuit ul, si vellent
reliquias suae civilalis mane re, nialresfamilias sivi el
virgenesdederentur; cumque j~atres essent in ancípiti
deliberatione suspensi, ancilla nomine Tule/a seu Philotis
Polyen. VIII, 30.
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pollicitia est se cum ceteris anciliis sub nomine dominarum ad
hosles iíuram, habituque matrumfanzilias el virginum suniplo
hoshbus cum prosequenhium lacrunis adfidem doloris inges toe
sunt. Quae cum a Livio in casals disíribulate fiussenl, viros
plurimo vino provocaverunt, c~iem feslum apud se esse
simulaníes. Quibus soporalis ex crrbore caprífico, quae casíris
erat proxima, signum Romanis dederuní. Qui cum repentina
incursione superassení.. Y.
Según sugiere el texto, el nombre de la fiesta no derivaría de capra
-macho cabrio-, sino de caprificus -higuera salx aje-. Como veremos, los estudios
historiográficos que tratan ambas leyendas, Ii an optado por seguir una línea
centrada en el análisis etimológico de la fiesta para obtener soluciones que les
permitan optar por una de ellas. Nuestra intención al usar dichos estudios no va a
consistir en intentar zanjar e] tema (optando por una de estas leyendas como la
verdadera causa de la instauración de la fiesta y rechazando la otra). Utilizando
la etimología como herramienta, vamos a intenl ar ver la relación de cada una de
las leyendas con la participación de las esclavas en la fiesta que sustentan.
El recurso a la etimología utilizado por los clásicos ofrece unos dudosos
resultados. Caper,ficus y caprWcus, elementos cuya etimología explicaba, según
los clásicos, el origen de la fiesta, generaron explicaciones paraliterarias
derivadas, tal y como afirma D. Porte36 de la confusión fonética que provocaba la
relación de tres palabras que como éstas, tenían una raíz muy parecida.
Como decíamos anteriormente, las tres versiones del argumento que trata
la desaparición de Rómulo son sustancialmente transparentes. En ellas no
podemos encontrar rastro de otro tema que no sea el expuesto, por lo que su
contenido no puede ser relacionado con la implicación de los esclavos en la
fiesta.
Maer. Sat. 1, 11,37-40.
36 PORTE 1973, p. 187.
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Tampoco podemos encontrar una relación coherente entre los diferentes
componentes de la fiesta y de la leyenda, y mucho menos podemos justificar a
través de ella la participación de las esclavas ea la fiesta. Este aspecto nos está
indicando que en el momento que surgió la leyenda no existia la necesidad de
justificar la participación servil en la fiesta porque todavía no se había
desarrollado dicha participación. Más aún si teremos en cuenta que los romanos
enlazaron esta leyenda con otra tradición <le gran antiguedad, la de las
Popl~ugia, cuya festividad se celebraba tan sólc dos días antes, es decir, el cinco
de julio37. El punto de unión de ambas tradiciones lo ofrece Plutarco, autor que
expuso esta tradición en el relato de la vida del primer soberano de Roma:
“El día en que Rómulo trudó de vida se denomina la
huida del pueblo, o las Nonas Caprotinas, porque bajan a
sacrificar junto al lago de las Cabras” 38~
Si a la unión de ambas celebraciones (Popl<fugia y Nonas Caprotinas)
ligamos el hecho de que el relato se limite a explicar el nombre de la fiesta y la
causa de que se conmemore ese día39, podemos suponer que ésta es la tradición
más antigua que trata su origen. El empleo de la palabra Avyoa transmite la
pérdida de la relación etimológica entre los términos capra (el primitivo) y
Atyoa. Este hecho nos esta indicando la ant gúedad de la relación entre las
Nonas Caprotinas y la Popl<fugia expresada en la leyenda. Dicha antigúedad,
pennite que un erudito como Plutarco obvíe la relación entre el topónimo y el
nombre de la fiesta, y se permita traducirlo sin ofrecer ninguna explicación al
SCULLARD 1981, p. 162. P. Drossart en su articulo “Nonae Caprotinae, la
fausse capture des Aurores” analiza el paralelismo entre esta fiesta y las Popl<fugia
(DROSSART 1974-b, PP. 130 ss.).
Plut. Rom. 29.
La antiguedad de esta leyenda queda confirmada por el hecho de que Plutarco
sobreentienda la relación etimológica entre capra y la palabra que Plutarco utiliza en su
lugar -a¿yoa- cuando para explicar el origen de la fiesta recurre a la leyenda que
etimológicamente la explica, y sin embargo se permil e traducir el nombre del lago.
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respecto. Desgraciadamente, por lo que nos hubiese podido servir de ayuda, el
relato de Dionisio de Halicamaso40 referente a la desaparición de Rómulo no
menciona ni el lugar, y ni mucho menos, alguna palabra que pudiera tener
parecido etimológico con capra, de la que sin duda hubiéramos podido
extrapolar nuevas conclusiones.
La relación de la fiesta con el relato de Tútula, puede ser entendida como
un intento subconsciente de la mentalidad ca riservadora romana, de acercar al
mos mnaiorum la participación de las esclavas en la fiesta para justificarla. Por
ello aparecen yuxtapuestos en el relato elementos arcaicos y tardíos. Así, sobre el
elemento novedoso de la leyenda (el protagonismo de los esclavos) subyacen
restos de alguna antigua tradición romana relazionada con la higuera. Tradición
que, como luego veremos, enlazaría con algur a fiesta de la fecundidad, con un
símbolo de la misma -la higuera, o más concretamente su leche-, y en última
instancia con Juno. Es en esta leyenda donde, en última instancia, se mezcla un
antiguo rito de la fecundidad con una historia telativamente reciente, creada para
justificar la implicación de las esclavas en la fiesta. Prueba de ello seria el titubeo
con el que los propios autores clásicos ofrecen el relato de esta tradición. Los
autores dudan del nombre de la esclava que protagoniza la hazaña, y no saben si
llamarla Tútula o Filotis. Otro ejemplo de esl a actitud insegura de los autores
deriva del hecho de que mientras Plutarco habla genéricamente de Latinos,
Polieno lo hace de Sabinos, Macrobio de pueblos vecinos y Ovidio afirma que
los protagonistas del suceso fueron por los galos:
“...el día que la tropa dt~ los galos pagó su castigo
engañada por el traje de boda” 41~
La relación etimológica entre Caprolina y capr~ficus ha sido muy
estudiada por diversos historiadores contemporáneos. Sin embargo no existe
DionHal. II, 56, 2.
0v. Ars 2, 257.
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quorum acerca de la misma, habiendo generado tantos defensores como
detractores. M. Lejeune, uno de los principales críticos, ha profundizado en el
estudio lingúístico de los términos. Según este autor, se puede dudar de la
relación etimológica entre Caprotina y capr¡f¡cus42 porque el nombre de la fiesta
no puede venir de este sustantivo dado que en su evolución hubiera derivado en
una Juno *Capqficina. Tampoco puede proverLir directamente de Capra, porque
dicha relación habría generado el Teónimo Juno *Caprina43.
Según este autor, al tratarse de un adjetivo con la desinencia terminada en
-mo-, el término caprotina debe provenir del sustantivo *caprolus traducible por
la perífrasis “provisto de los atributos de un macho cabrío”44. Juno *Caprola
habría sido inicíalmente la Juno provista de los atributos de un macho cabrío, que
posteriormente habría sido sustituida por la propia Juno Caprotina. Según el
propio M. Lejeune45, esta tesis quedaría justificada, tanto por el testimonio de
Cicerón46, quien afirma que en Lanuvium existía una estatua de Juno cubierta por
un pellejo de macho cabrío y coronada por una cabeza cornuda, como por
multitud de monedas republicanas que representarian esta imagen; también
justificaría esta propuesta el hecho de que la piel de cabra con la que se vestían
los lupercos recibiese el nombre de amiculum Iunonis47 y otros textos de idéntico
contenido48. Argumentos todos que redundan en la primitiva relación de Juno con
los atributos del macho cabrío, y que darían validez a nuestra tesis referente a
42 LEJIEIJNE 1967, Pp. 198-200.
U. Pestalozza, partiendo del carácter sexual de la fiesta -aspecto que será tratado
más detenidamente más adelante-, había desdefiado la relación etimológica entre
Caprotina y el macho cabrío, defendiendo en cambio la relación entre Caprotina y
capr¿ficus. Sin embargo, este autor no había tenido presente el hecho de que la tradición
del macho cabrío enmascaraba el primitivo aspecto ~;exualde la celebración. Aspecto que
es retomado con la leyenda de Tútula y del caprificus que fUe desarrollada a partir de la
implicación de las esclavas en la fiesta (PESTALOZZA 1933, p. 46).
LEJEUNE 1967, Pp. 200-201.
LEJEUINE 1967, p. 195.
Cie. N.D.. 1, 82.
Fest., p. 76 L.
0v. Fasí. II, 445 Ss.
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que la leyenda que relaciona el origen de la fiesta con la desaparición de Rómulo
posee las raíces más antiguas49.
Según Lejeune, estos argumentos quedan apoyados por dos hechos
contrastados. El primero consiste en que la más antigua mención del capr4,ficus
en los textos es relativamente reciente, dado que aparece en Terencio; y el
segundo queda reflejado por el hecho de que la palabra giega que designaba al
árbol -spw~oa- estaba emparentada con la que designaba al macho cabrío
-EpupocT so
La tesis de M. Lejeune aparece respaldada por D. Porte. Esta autora basa
su defensa en el hecho de que pese a que los ritos se realicen bajo el capríficus
tal y como se ha comentado antes, la onomástica de la fiesta y de la diosa remiten
sin duda al macho cabrío, hecho que evidencia su mayor antiguedad. Estas son
sus palabras:
“M. Lejeune a démontré que nous n’avions pasici la
Junon du figuier, mais une Junon Caprota: “pourvue d’attributs
de bouc” [...] [aussi il y a] un fait capital: les rites utilisent le
figuier, mais l’onomastique, elle, evoque le bouc. 11 figure dans
le nom de la f6te, Nonae Caprctinae, dans celui du lieu de
célébration, le Palus Caprae mi Capralia. Certes, 11 existe
comme un jeu de sonorités entre les noms du bouc, caper, et du
figuier sauvage, caprificus” 1
Evidentemente, la figura del macho cabr o queda ausente del rito romano.
Este problema es resuelto por D. Porte52, afirmando la posible existencia de
alguna leyenda perdida que habría relacionado explícitamente a Juno con dicho
Serían las nonas -día siete de julio- en las que Rómulo desapareció junto al lago
de la Cabra. Según el diccionario etimológico de Ernout y Meillet, la relación
etimológica entre caper-pri y caprotinus estada más que justificada.
so LEJEU?NE 1967, Pp. 194-195.
51 PORTE 1973, PP. 185-186.
52 PORTE 1973, Pp. 185-186.
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animal Esta tesis no es específicamente suya; parte de una afirmación de (1.
Dumézil53, autor que ya supuso el hecho de que la fiesta reposaba sobre una
antigua leyenda perdida que relacionaba a Juno con el macho cabrío.
Posteriormente este argumento fue retomado por J. Baye? quien, extrañado por
la ausencia de alguna leyenda que justificase determinadas partes del rito
-específicamente las obscenidades y todos los aspectos relacionados con el sexo-,
admitió que en el origen de la fiesta habría existido un mito o un rito que
comportaba la relación entre la diosa y el animal.
Muchos son los aspectos que debemos valorar positivamente de estas
tesis. Específicamente cabe resaltar el hecho de que M. Lejeune haya descubierto
que la tradición que liga a la fiesta con la figura del macho cabrio constituye el
primer estrato a partir del cual se han ido acumulando una serie de tradiciones
derivadas de la misma (la más importante de 1a5. cuales es la de la higuera). Junto
al primer paso andado por M. Lejeune, el avaice definitivo lo realiza D. Porte
cuando observa la simbiosis de tradiciones que surge de su estudio.
La tradición de la higuera sustituye a la <leí macho cabrío manteniendo los
mismos valores. Aquella, vinculada a la participación de las esclavas en la
festividad que a través de la higuera, entronca en el aspecto sexual que había
simbolizado el macho cabrío en la primiliva leyenda. Efectivamente, la
etimología nos arrastra a aceptar la mayor anti;úedad de la tradición del macho
cabrío. Sin embargo hay un aspecto de esta leyenda que pervive en la nueva
tradición: el carácter sexual, representado de una parte por la cabra y de otra por
la higuera. Por ello nos parece extremadamente acertada la suposición de la
existencia de una antigua tradición perdida qu~ comportase la relación entre la
diosa y la cabra. Tradición de la que, pese a ser sustituida, perviviría la
característica fUndamental de la fiesta: la exaltación de la sexualidad.
Antes de comenzar a explicar la relación de la higuera salvaje -caprWcus-
con la participación de las esclavas en las Nonas Caprotinas, pensamos que será
La tesis que ofrecemos de M. Lejeune (LEJEUNE 1967, p. 196) parte de una
propuesta anterior ofrecida por <11. Dumézil (DUMÉZIIL 1987, p. 69).
BAYET 1984, p., 50.
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conveniente especificar los ritos que tenían lugar ese día, resaltando ente ellos
los ritos de inversión y transgresión social acontecidos con motivo de la
celebración. Tanto la mascarada protagonizada por las esclavas con los vestidos
de sus matronas como el hecho de que las ~sclavas irrumpan por las calles
gritando todo tipo de obscenidades constituyen dos elementos de participación
servil en la fiesta cuyo carácter original precisa su estudio individualizado.
La descripción de los ritos protagonizados por las esclavas también nos ha
sido transferida por Plutarco a través de dos versiones que, si bien en lineas
generales siguen un esquema paralelo, su lectura muestra datos diferentes que, en
todo caso, siempre son relacionables. Veamos, en primer lugar, el comentario
que Plutarco realiza en la vida de Camilo acera. de la implicación de las esclavas
en la fiesta de las Nonas Caprotinas:
.lo primero, saliendo en tropel de la ciudad,
pronuncian muchos de los nombres usuales y comunes en el
país, Cayo, Marco, Lucio, y otros semejantes, imitando el modo
con que entonces se llamaron en aquel apresuramiento; después
las esclavas, adornadas brillantemente se chancean con los que
encuentran, diciéndoles denuestos. Trábase asimismo entre ellas
una especie de pelea, recordando que ellas también tomaron
parte en el encuentro con los lainos. Siéntanse para comer,
haciéndoles sombra con los ramos de higuera, y a la
conmemoración de aquel día se le llama las Nonas Caprotinas,
segun dicen por el cabrahigo por el que la esclava levantó el
hachón [...] Más otros son del sentir que todo esto se ejecuta en
memoria de lo sucedido con Rómulo, porque el mismo día fue
su desaparición fuera de la puerta, habiendo sobrevenido
previamente la oscuridad y tormenta, o habiendo habido, como
algunos piensan un eclipse de sol; y que desde entonces el día
se llama las Nonas Caprotinas ~orque a la cabra le dicen
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Capram, y Rómulo desapareció junto al lago de la Cabra, como
al escribir su vida lo dijimos” “.
Analizado este texto fragmentariamente, podemos coincidir en el hecho de
que la interpretación que Plutarco nos ofrece sobre la participación de las
esclavas en esta fiesta, queda establecida a partir de la mezcla de tradiciones.
Dejando aparte los elementos que denotan la participación de las esclavas en la
fiesta, llama la atención en primer lugar el hecho de que Plutarco no sepa a que
tradición acogerse para explicar la implicación de las esclavas en los distintos
elementos plásticos de la fiesta. En primer lugar parecejustificar la participación
de las esclavas haciendo referencia al relato d~ Tútula; incluso parece enunciar
que el motivo de la instauración de la fiesta deriva de la gesta protagonizada por
aquella esclava. Sin embargo luego recuerda la leyenda de Rómulo como posible
precedente de la celebración, sin finalmente ofrecemos su visión particular al
respecto.
Un atisbo de conclusión particular aparece, sin embargo, en el relato de la
vida de Rómulo realizado por el propio Plutarco en otro pasaje. En él ofrece su
visión particular de los hechos aunque reflejando pese a ello su perplejidad ante
la amalgama de leyendas:
“Convidan en esta fiesta a comer a las mujeres a la
sombra de ramos de higuera; y las esclavas se congregan
también, y andan en tomo jugueteando, y a lo último se golpean
unas a otras, y se tiran chinas, como entonces corrieron hacia
los romanos y pelearon en su ayuda; y en verdad que el usar
aquel día del rito de pronunciar a gritos los nombres y el bajar
para el sacrificio hacia el lago de la Cabra tiene más
conformidad con el primer relato, a no ser que ambos sucesos
Plut. Cam. 33.
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hubiesen tenido lugar en un mismo día en sus diversos
tiempos”56
La leyenda que narraba la desaparición de Rómulo se mostraba inconexa
con la celebración de las Nonas Caprotinas, hasta que U. Pestalozza57, quizás sin
perder de vista este texto, descubrió la relación entre este personaje y el
capr</7cus. Dicho árbol marcaba en las leyendas el principio y el final de la vida
de este personaje, dado que por una parte, habia sido amamantado por una loba
debajo de una higuera58, y por otra, su desaparición cuando estaba celebrando un
sacrificio en el lago de la Cabra, seda el aco itecimiento que impulsaría a las
mujeres a realizar sacrificios a Juno Caprotina debajo de dicho árbol59. La
aparición de la higuera en estos relatos nos puede estar indicando que ambas
tradiciones formaban parte en realidad de una sola leyenda.
Ambos textos reflejan el protagonismo de las esclavas en la celebración.
Su salida en tropel por las calles de la ciudad pnnunciando improperios, vestidas
lujosamente con las ropas de sus matronas tal y como cabe deducir del relato de
Ausonio60, su pelea, y la comida de hennandad que tiene lugar bajo la higuera
evidencian dicho protagonismo. Conociendo la generosa oferta que, según la
leyenda que hemos expuesto con anterioridad, realizaron las esclavas romanas,
resulta fácil comprender el hecho de que en la época de Plutarco quedase
ampliamente justificado el papel central que aquéllas tenían en el desarrollo de la
fiesta.
Como a continuación analizaremos, el papel de las esclavas en la fiesta
debió ser asumido poco a poco hasta llegar al protagonismo absoluto que denota
56 PIut. Rom. 29, 9 Ss.
PESTALOZZA 1933, p. 47.
El relato de la leyenda en la que Rómulo e.parecía amamantado por una loba
debajo de la higuera es recogido por numerosos autores: Var. L. V, 54; Liv. 1, 3-4;
DionHal. 1, 77-79; 0v. Fast. II, 411-413; Fest. p. 326 y 332 L.; Fest. p. 333 L.; Plut.
Rom. 4, 1; Flor. 1, 1,3; Plin. N.H. XV, 77; Tac. Ann. XIII, 58; Serv. Aen. VIII, 90.
PESTALOZZA 1933, p. 47.
60 Aus. Ecl. 23, 9. Cf Plut. Cam. 33.
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las leyendas recogidas tardíamente. Y es que en su origen, esta celebración debió
constituir exclusivamente una fiesta de exaltación de la sexualidad femenina, en
la que las esclavas fueron adquiriendo evolutivamente un papel protagonista.
En el seno de una sociedad esclavista :omo la romana, podría resultar
sorprendente el desarrollo de una fiesta de agradecimiento a la servidumbre si no
comprendiésemos la formación de la leyenda de Tútula como la forma de
justificar a posteriori la implicación de las esclavas en una antigua fiesta de
exaltación de la sexualidad femenina. Por ello su implicación surgiría
participando en los ritos que tenían lugar en el entorno de la higuera, árbol cuyas
connotaciones sexuales ya hemos comentado, ampliándose poco a poco con los
ritos de inversión y de transgresión relacionados con la leyenda de Tútula.
Sólo desde esta perspectiva se puede comprender la concesión del
privilegio de vestirse, tal y como nos indica explícitamente Ausonio61 -e
53
implícitamente Plutarc&2- nada más y nada menos que con ropas de matronas
También sólo desde este punto de vista puede comprenderse la legitimidad que
tenian ese día para salir a la calle avergonzando con sus improperios a todo tipo
de ciudadanos.
La concesión del vestido de matrona, el pennitir las palabras de las
esclavas y la declaración de sus méritos son asiectos de la fiesta que no deben
ser entendidos como un tópico recogido por Plutarco como consecuencia de la
difusión de las ideas huinanizantes planteadas por filósofos estoicos como
Séneca64. Esta propuesta ya la discutimos en la primera parte de la presente tesis
doctoral. Tal y como defiende BasanofP5, la aparición de estos elementos de la
fiesta son el resultado del papel desempeñado íor las esclavas en la leyenda66.
61 Aus. Ecl. 23, 9. Cf Plut. cam. 33.
62 Plut. ~Jam.33.
63 Vestirse de matrona sería como alcanzar la condición de todo aquello a lo que
podía aspirar una mujer libre en la sociedad romana -lujo, tengámoslo en cuenta, del que
muchas mujeres libres de baja extracción social serian ajenas toda su vida-.
64 Sen, Ben. 3, 20. Cf Sen, de clenz. 1, 18.
65 BASANOFF 1949, p, 210.
BASANOFF 1949, p. 215.
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Pero entiéndase esta afmnación -o por lo menos el sentido con el que la
aceptamos-. Los únicos elementos plásticos que pueden ser derivados de la
leyenda son los ritos de inversión y de transgresión; la participación de las
esclavas en la fiesta es anterior a ella. Cuando Plutarco recoge de forma tardía
dicha participación, todos los elementos que vertebraban la fiesta ya aparecen
íntimamente ligados al desarrollo de una leyenda sólidamente construida. Por
ello resulta muy dificil separar el contenido de la primitiva participación de las
esclavas -y con él las causas que la motivaton- de lo que fue su posterior
participación en la época de Plutarco, periodo en el que tanto esta fiesta como el
resto de las que estaban implicados los esclavos se habían colmado de plasticidad
67
escenica
El desarrollo de los ritos de inversión y de transgresión protagonizados
por la servidumbre, debe ser puesto en relación con su desarrollo en las
Matronalia y Saturnalia, fiestas de cuyo contenido tenemos muchos más datos y
de los que podemos extrapolar muchas conclusiones útiles para este caso. Existe
un paralelo claro que podría ser aplicado al estudio de la implicación de los
esclavos en esta festividad. Es el hecho de que las tres fiestas sean celebradas con
el intercambio de regalos. En el caso de las Nonas Caprotinas, este aspecto viene
testimoniado por Ovidio, quien tras decimos que el día de Fors Fortuna se deben
realizar regalos a los esclavos, realiza la siguiente precision:
“Ofréceselos también [los ngalos] a la criada el día en
que la tropa de los galos pagó su castigo engañada por en traje
de boda” 68
El hecho de que Ovidio aluda tanto a lo,; regalos, como al traje de boda
-elemento central del rito de inversión sociojuildica- puede permitimos pensar
que los ritos de inversión y de transgresión son anteriores al cambio de era. De
67 Plasticidad que en esta época ya había afectado al conjunto de festividades
públicas desarrolladas a lo largo del año.
68 0v. Ars. 2, 257.
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fertilidad de la tierra y de la fecundidad femenina. A partir de estas propuestas se
desarrollaron las tesis más difundidas en la acinalidad que, como hemos dicho,
calificaban las Nonas Caprotinas como la fiesta de exaltación de la sexualidad
femenina7t
Partiendo de este planteamiento, P. Drossart74 demostró que en la esencia
de la participación servil había una celebración de la fecundidad femenina en la
que todas las mujeres, independientemente de ~u condición se reunían a los pies
de una higuera15 para ofrecer sacrificios a Juno76. Las chanzas y jácaras
obscenas77, la comida bajo las ramas de una higuera78 y el beber la leche de dicho
árbol -representación, esta última, de dicha fecundidad79- constituyeron
elementos que estañan en sintonía con esta interpretación80. Pero es más, incluso
el hecho de que las esclavas se disfrazasen de matronas81 ‘a relacionado con
dicha exaltación de la fecundidad porque ¿qué mejor expresión de la misma se
podía encontrar en Roma que las propias matronas?
Ligando sus afinnaciones a esta relación, lIS. Versnel ha afirmado
recientemente que la leyenda de Tútula tiene un paralelo bastante claro en la
institución del festival de las Thesmophorias calcídicast2. Las Thesmophorias
constituía una fiesta dedicada a Deméter, como sabemos una de las principales
diosas griegas de carácter agrícola. En ella silo participaban las mujeres que
ofrendaban pastelillos con fonna de serpiente y de falos en el fondo de unos
MANNHARDT,MithoL, Forsch., p. 122 Ss.
TURCHI 1939, p. 93 Ss.; DE FRANCISCI 1959; PORTE 1973, p. 183.
74 DROSSART 1974-a, PP 129-139. DROSSART 1974-b, PP. 133 ss. Cf
DUMEZIL 1975, PP. 271 ss.; SCHEID 1991, p. 431.
Var. L. 6, 18. Macr. Sar 1, 11,36.
76 YORK 1986, p. 64.
Plut. Cam, 33.
Plut. Rom. 29; PIut., (‘orn., 33.
Cf RIESCO ALVAREZ 1993, p. 225.
80 Partiendo del carácter festivo de la celebración, P. Drossart afirmaba que la
situación que se creaba en esta fiesta entre amas y esclavas era inversa a la relación hostil
que tenía lugar durante la celebración de las Matralia (DROSSART 1974-b, p. 133).
Aus. Ecl. 23, 9. Cf Plut. Cam. 33.
VERSNEL 1993, p. 249.
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agujeros llamados payapa. Como ha descrito MP. Nilson83, la intención de la
fiesta no residiría sólo en el deseo de propiciar la fertilidad de los campos, sino
que con ella se trataría de suscitar la fecundidad de los hombres. Evidentemente,
tal y como veremos, el objetivo de ambas festividades consistía en promover la
fertilidad. Pero las diferencias entre las Thesnwphorias y las Nonas Cáprotinas
nos obliga a rechazar la hipótesis de Versnel que paralelizaba excesivamente
ambas fiestas.
J. Gagé trató de defender el hecho de que, el carácter carnavalesco de la
celebración en la que las esclavas se disfrazaban de matronas para pronunciar
obscenidades, expresaría un sentido de caricaturización de todas las formas de
culto matronal84. Con esta propuesta rechazaba irnplicitamente el hecho de que la
fiesta constituyese una exaltación de la sexualidad femenina. Por nuestra parte,
no creemos acertada dicha línea interpretativa; sobre todo si a los argumentos
expuestos, unimos la existencia de una gran cantidad de pruebas que, refutando
su planteamiento, afirman la tesis contraria, es decir, la dedicatoria de la fiesta de
las Nonas Caprotinas al poder fecundador de Las mujeres. Entre ellas, quizás
destacar el carácter sexual tanto del macho cabrio como de la higuera.
El carácter sexual expresado simbólicamente por el macho cabrío resulta
un hecho más que evidente tanto en la iconografía como en las fuentes. En los
siguientes versos de Ovidio aparece representado en relación a Juno.
Denominado hircus por el poeta, constituye un hecho digno de mención que no
se utilice su otra acepción caper para asociarlo con la diosa:
Monte sub Esquilio mulús incaeduus annis
Junonis magna nomine lucus erat.
Huc ubí venerunt, pariter nuptaequ~ virique
suppliciterposito procubere genu,
cum subito motae tremuere cacumina silvae
83 NILSON 1967, 1, p. 465,
GAGÉ 1963, p. 97.
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et deaper lucos mira locuta suos:
85
“1/a/idas matres” inquit “sacer hircus ini/o
Tal y como continúa el texto de Ovidio. un augur sacrificaba un macho
cabrio y las jóvenes ofrecían sus espaldas para ser golpeadas con correas cortadas
de su piel, y propiciar así su fecundación86. Son tan amplias las referencias que
relacionan al macho cabrío con el sexo, tanto en la cultura romana como en otras,
que podrían dar pie a otro trabajo de características similares a las de esta tesis.
Solo detallar el hecho referido por Heródoto87 d~ que este autor vio aparearse en
un templo de Egipto a una mujer con este animal.
Centrándonos en el caso de la higuera, en Roma era evidente la
consideración de su poder fecundador88. De hecho, sabemos que las mujeres
bebían savia de higuera para fomentar su fecundidad. Para H.B. Riesco Alvarez,
su relación bien con la leche materna, bien con el semen, resulta un hecho
evidente. Este auto?9 ha analizado la relación de la higuera con la fecundidad a
partir del caso del Rundnal, el árbol bajo el cual fueron amamantados Rómulo y
Remo. Riesco Alvarez considera la higuera cono el árbol de la vida porque su
savia puede ser relacionada con la leche de la madre. En este sentido cuenta con
“Al pie del monte Esquilmo, y desde lejano~; tiempos respetado por el hacha,
había un bosque sagrado bajo la advocación de la gran Juno. Apenas llegaron a este
lugar, esposas y maridos a un tiempo se prostemaroi de rodillas en actitud de súplica.
Cuando, de repente, las copas de los árboles, agitada;, comenzaron a estremecerse, y la
diosa [Juno], a través de su bosque sagrado, dejó ox estas extrañas palabras: ‘Que el
macho cabrio -dijo- penetre alas matronas itálicas” (0v. Fast. II, 43 5-441).
86
1/le caprum mactat, iussae sua terga puellae
pellibus exsectispercutienda dabant
(0v. Fast. II, 445).
Este relato de Heródoto (Hdt. II, 46, 4) aparece confirmado por otros autores
griegos como Píndaro fr. 190, SIr. XVII, 1, 19, Elic Arist. XXXVI, 112, Clem. Alej.
Protrep. II, 32, 4.
PORTE 1973, p. 184.
RIESCO ALVAREZ 1993, Pp. 217 Ss.
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el testimonio de Plutarco quien en una de sus cuestiones romanas se pregunta por
la causa de que se ofrendase leche a Rmnma
“Quizá porque los latinos denominan ruma a la mama, y
cuentan que llamaron Ruminalis a la higuera junto a la que la
loba ofreció su mama a Rómulo” 9O~
Por otra parte, el propio Riesco Alvarez ha tratado las tesis de Brosse en
las que se ponen en evidencia las connotaciones sexuales y fálicas del árbol, que
sin duda relacionan su savia con el semen:
“Para ello, el autor francés parte del nombre de una de
las variedades de la ficus Carica, cl caprificus (nombre que se
relaciona con el griego kapraein ‘estar en celo’), del verbo
griego sykadzein ‘coger higos’, pero también ‘tocar, explorar’,
preferentemente con sentido obsceno (ya que el higo recordaría
la forma del escroto) y del latínficz.fs, que además de ‘higuera’ e
‘higo’ significaba ‘verruga’ y ‘lunar’, y el higo abierto recordaba
la vulva; todo ello le sugiere la teoría de que la savia del árbol
podría haber sido identificada y ccnsiderada como el esperma
de Marte, a quien estaría dedicade el árbol; de esta forma se
uniría la leyenda de la violación de Rea Silva por Marte con
otra que pretendía que el origen d~ los gemelos estaría en la
unión habida entre una sirvienta de Tarquecio, rey de los
albanos, y un enorme falo que se babia aparecido en el medio
del hogar de la casa real91. En defn’itiva, la higuera no seria la
madre, sino el padre de los gemelos’ 92~
Plut. Q.R. 57.
91 Plut. Rom. 2, 4-6.
92 RIESCO ALVAREZ 1993, pp. 225-226.
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Junto a estas referencias referentes al carácter sexual de la higuera, existen
otros textos que vierten afinnaciones mucko más contundentes acerca del
carácter fálico del árbol. Entre eflas cabe desucar la referida por Varrón, quien
en un texto no libre de cierta picardía, refería el hecho de que las mujeres
tomaban una rama de dicho árbol, y seguramente dándole forma de pene,
caprífico adhibent virgam93.
Su utilización como estimulador sexual puede ser constatada a raíz de la
conservación de numerosos falos de metal, que hoy pueden ser contemplados en
numerosos museos arqueológicos, y que evidenciarían la existencia de sus
análogos elaborados con madera, hoy perdidos por la dificultad de su
conservación. Horacio nos ofrece el dato definitivo a este respecto en los
siguientes versos:
“Yo era una rama de higuera, sin utilidad., hasta que un
artesano, no sabiendo si hacer de mi un escabel o un Príapo, se
decidió por el dios” ~‘.
La noticia proporcionada por Horacio, ~n la que se refleja la elaboración
de falos con ramas de higuera -que de hecho ei-an utilizados, tal y como explican
Asnobio9~ y mas sutilmente Clemente de Alej andríarU~, zanja definitivamente la
relación del árbol con la sexualidad. Plutarco nos ofrece referencias de la
relación entre la higuera y el sexo en el mundo heleno dado que, para el de
Queronea, incluso las hojas eran poseedoras del sentido fálico97.
Por todo ello, consideramos tajantemente equivocada la afirmación de J.
Gagé referida al hecho de que la fiesta frese una mera chanza carnavalesca ajena
a la exaltación de la sexualidad femenina~. Bajo el travestiiniento y las malas
Cf Var. L. 6, 18.
Hor. Sar 1, 8.
Arnob. Adv.Nat. V, 28.
Clem. Alej. Protep. II, 35.
Plut. Q. Conv. VI, 10.
GAGÉ 1963, p. 97.
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formas, subyacen verdaderos ritos de inversión sociojurídica y de transgresión
social que no merecen este calificativo.
Acercándose a la visión que relaciona la interpretación de la fiesta con la
sexualidad, dice U. Pestalozza?9 que Wissowa’0~ vio en el nombre de Tútula, bien
una aproximación al nombre de Tutunus (segundo nombre de una divinidad
romana llamada Mutinus o Motunus que con i.na raíz -mut- aludiria al falo)’01,
bien a Titus, que con una raíz de igual significa do seria otro teónimo de carácter
sexual. De ser cierta, esta referencia etimológica constituiría otra prueba con la
que relacionar la participación de las esclavas en la fiesta con la exaltación de la
sexualidad femenina.
U. Pestalozza’02 ha supuesto que, derivado de la raíz de su nombre, el
patronímico de Tútula se encontrana entre las palabras obscenas que dicho dia
proferirían las esclavas. Su nombre llevaría implícito una doble intención, y en él
aparecería el mismo sentido con que pronunciaban otras palabras obscenas, es
decir, la exaltación de su sexualidad. Convencido de este carácter de la fiesta, D.
Sabbatucci concluyó que las Nonas Caprotinas implicaban el retomo de una
femineidad salvaje; femineidad representada por la actitud obscena de las
esclavas, quienes de la mano de Juno, y vestida; con la ropa de sus arnas, volvían
al orden ese día’03. Quizás podamos encontrar un paralelo a esta actitud salvaje
de las esclavas, en la fiesta de Anna Perenna -celebrada el quince de marzo-,
festividad en la que las jóvenes romanas también cantaban canciones obscenas.
Dicha actitud aparece justificada por Ovidio a través de una leyenda etiológica:
Nune rnihi, cur cantent, superest, obscena puellae,
dicere; nam coerunt certaquepro bra canunt.
Nuper erat deafacta: veni¿ Gradivus adAnnam
PESTALOZZA 1933, p. 59. Cf BOELS-JANSSEN 1993, p. 392.
100 P.V.,R.E. III (1900), col. 1532.
101 Explicación a la que se suma D. Porte (PORTE 1973, p. 184).
102 PESTALOZZA 1933, pp. 61-63.
luí SABBATUCCI 1988, p. 234.
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et cum seducta taita verbafacit:
“nwnse meo coleris, iunxi mea tempora tecum:
pendet ab oficio spes mihi magno tuo.
Arm~fer armíferae correptts arnore Minervae
uror et hoc longo tempore voinus alo.
Effice, di studio similes cocamus in unum:
conveniunt partes hae tibi, comis 2flUS”.
Dixerat. lila deum promissi ludit inani
et stultam dubia spem trahit usque niara.
Saepius instanti “mandata veregimust inquit,
“cvicta esí, precibus vix dedit illa manus
Credit aníans thalamosqueparat. Deducitur iliuc
Anna tegens voitus, ul nava nupta, suos.
Oscula sumpturus subito Mars aspicil Annam:
nunc pudor elusum, nunc subit ira deum.
Ridet amatorem carae nava diva Minervae,
nec res bac Veneri gratior ulla fut.
Inde ioci veteres obscenaq ~¿edicta canuntu~
ci’ iuva¿’ hanc magno verba dediss~ deo’04.
104 “Me queda ahora por explicar por qué las jóvenes entonan canciones obscenas
[durantela fiesta de Anna Perenna], pues se reunen y cantan tradicionales cancioncillas
procaces. No hacia todavía mucho tiempo que Anrn se había convertido en una diosa,
cuando Marte grádivo se acercó a ella y, llevándolE, aparte, le dijo estas palabras: “Se te
venerara en el mes que me está consagrado, porque he unido mi fiesta a la tuya: mi gran
esperanza depende de tus buenos servicios. Yo que soy un dios de la guerra, ardo
arrebatado de amores por Minerva, la diosa de la guerra, y hace ya largo tiempo que
alimento dicha herida. Somos divinidades de idéni icas aficiones: contribuye a que nos
unamos. Semejante papel es muy apropiado a tu persona, amable anciana. Tales fueron
sus palabras. Anna embauca al dios con vanas pro nesas y va dando largas con dudosa
demora a su loca esperanza. Como quiera que él la urge cada vez con mayor insistencia,
le dice así: ‘He cumplido tus deseos; la tienes vencida; al fin ha terminado por rendirse a
mis plegarias’. El enamorado da crédito a sus palabias y dispone el tálamo nupcial. Y allá
se conduce, como a una recién casada a Anna, que lleva velado su rostro. Y de repente,
cuando Marte se dispone a besarla, descubre que se trata de Anna. Tan pronto es la ira
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Ligada a la actitud obscena ostentada por las mujeres durante la fiesta de
Anna Perenna, encontramos indicios de una procacidad sexual durante su
celebración; el hecho de que las parejas instalasen tiendas de campaña junto al
río, introduciéndose en ellas tras emborrachaise para hacer el amor, tal y como
nos induce a pensar Ovidio’05, evidencia dicha procacidad.
Durante las Nonas Caprotinas, la actitud de las esclavas no debe ser
desvinculada del carácter sexual de la flesla, y más específicamente de un
aspecto de la sexualidad como es la fecundidad de las mujeres. A partir de un
sencillo cálculo, D. Porte ha profundizado en el estudio de la relación entre las
Nonas Caprotinas y el sexo, entendido como elemento imprescindible para la
fecundación. Esta autora resalta el papel que desempeñaba la fecundación en la
fiesta realizando el siguiente cálculo: si el me~; de marzo, precedido por la fiesta
de las Matronalia fijada en el calendario el uno del corriente, era el mes dedicado
a los nacimientos, es lógico pensar que nueve meses antes, es decir, a principios
de julio, se celebrase la fiesta de la fecundación»>6. A partir de este razonamiento,
se puede pensar que la participación de las esclavas en la fiesta de las Nonas
Caprotinas, justificada a través de la leyenda de Tútula, estaba intrínsecamente
ligada a la exaltación de detemiinados aspectos sexuales y de fecundidad de
todas las mujeres, independientemente de su condición jurídicosocial.
Una de las bases sobre la que parte dt la historiografía se ha intentado
apoyar, para demostrar la relación de las Nc’nas Caprotinas con la sexualidad
femenina, es el papel desempeñado en esta fiesta por la luna. Las Nonas
Capro tinas corresponden, tal y como apunta Dumézil, al proceso de la primera
lunación después del solsticio de verano’07.
como la vergilenza lo que se apodera del dios así burlado. La nueva diosa se ríe del
enamorado de la amada Minerva, y no hubo cosa que le resultara a Venus más grata que
ésta. Tal es el origen de las tradicionales burlas y las procaces cancioncillas: resulta grato
recordar cómo Anna se burló de un dios tan poderoso” (0v. Fast. III, 675-696).
0v. Fast. III, 523 ss.
106 PORTE 1973, p. 188. Cf BOELS-JANSSFN 1993, p. 396. Este sencillo cálculo
volverá a ser defendido cuando tratemos el carácter de las Matronalia.
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A partir de este hecho, y partiendo del análisis de la leyenda, P. Drossart
quiso ver una relación entre el papel de la lina y el hecho de que las Nonas
Caprotinas constituyesen una fiesta sexual. Por eso, aproximándose al momento
del relato en el que, aprovechando la noche, ]‘útula se subía a la higuera para
agitar una antorcha, no dudo en afirmar que su figura constituía una
representación de la luz nocturna, siendo por ello el símbolo de la luna’08. A
partir de esta premisa, estableció que como los atributos de Tútula eran
semejantes a los que la iconografía clásica atribuía a la luna, se debía trazar una
relación entre ésta y la figura de la heroína romana.
Pese a la fuerza argumental de la tesis cte P. Drossart, debemos rechazar
su propuesta. De hecho, fue O. Duinézil’09 quien ofreció el principal argumento
para rechazar la relación entre Tútula y la luna, al afirmar que el protagonismo
del astro en el relato no se debe a la mención de las fuentes (que de hecho es
verdad que ni la mencionan), sino a la especulación de la historiografía”0. Como
venimos afirmando, la fiesta de las Nonas Caprotinas estaría relacionada con la
exaltación del sexo femenino; de ello creemos haber aportado anteriormente
pruebas suficientes. Destacado este aspecto, podríamos afirmar que sin duda, en
época de Plutarco, las esclavas participaban en las Nonas Caprotinas como
107 DUIvIEZIIL 1975, pp. 271 Ss.
103 DROSSART 1974-b, pp. 134.
109 Constituye un hecho relativamente curioso el que Dumézil rechace las
conclusiones de Drossart cuando éste último había partido de sus argumentos (como la
disputa entre la Aurora y las Tinieblas que había propiciado las Matralia) para establecer
la relación entre Tútula y la luna (DROSSART 197A-b, p. 136). El rechazo de Dumézil a
las propuestas de Drossart (gestadas a partir de sus propios argumentos) nos permite
suponer que quizás no sea casual que nuestra crtica a la propuesta de Drossart se
extienda a la interpretación ofrecida por Duméz 1 para establecer el origen de las
Matralia.
líO DUIvIEZIL 1975, p. 281. De hecho, tal y como dice el propio P. Drossart, la
aparición de una figura femenina blandiendo una antorcha constituye una representación
iconográfica que no es ajena a la iconograña romana. De hecho P. Drossart cita como
ejemplo la armadura de la estaba de la Prima Porta, el bajorrelieve de Cartago inspirado
en el Ara Pacis, lugares donde se puede apreciar ~una figura femenina portando una
antorcha (DROSSART 1974-b, p. 134).
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consecuencia del agradecimiento del pueblo rcmano a la gesta épica de Tútula y
sus acompañantes extendida tras el asentamiento de la leyenda. Pero las causas
que motivaron su implicación sobrepasan esta explicación, dado que enlazan
directamente con su condición femenina, de la que no se podían desprender.
Como consecuencia de su género, las esclava:; comenzaron a participar junto a
las matronas, en una fiesta en la que fur damentalinente se exaltaba esta
— lii
condicion
La exaltación de su capacidad sexual, aparece ligada al proceso de
obtención de mano de obra servil desanollad como consecuencia de la crisis
agrícola del siglo IV a.C. Como decíamos en la primera parte de la tesis, desde la
U Guerra Pánica comenzó una política de esclavización de captiví que, poco
después, derivó en un proceso de fomento del crecimiento natural de la población
esclava. Por las necesidades de producción, dicho proceso no llegaría a la ciudad
hasta mediados del siglo II a.C., momento en que comenzó a desanollarse la
implicación de las esclavas en esta fiesta.
La obtención de vernae, estuvo directamente vinculada a una política de
fomento de la tasa de natalidad de las esclavas, Columela”2 nos testimonia esta
política, afrnnando la práctica de manumitir a aquéllas que hubieran engendrado
más de tres hijos. Ligada a esta política de fomento de la tasa de natalidad
femenina que las necesidades de la produ:ción habían establecido, debió
desarrollarse la implicación de las esclavas en ~na fiesta de carácter urbano como
la que estamos tratando, que no hacía sino exaliar su capacidad sexual, en cuanto
que este concepto estaba íntimamente ligado a la reproducción.
Su implicación debió comenzar a instittLirse a mediados del siglo JI a.C.,
siglo en el que, según veíamos al estudiar el resto de fiestas de carácter urbano,
debió comenzar la implicación servil en las celebraciones de la urbs”3. Las
El hecho de que deba descartarse el paralelismo entre Tútula y la luna no impide
que sigamos creyendo que se deba resaltar el carácter solsticial de la celebración.
Carácter sintomático, dado que también apare:e reflejado en fiestas como las
Compitalia, Fors Fortuna y Saturnalia.
112 Colum. 1, 8, 19.
113 Empleamos el término urhs en contraposición al término ager.
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leyendas que justificaron dicha participación, ya se habían extendido en época
augústea, tal y como evidencia que Ovidio, en su Ars Amatoria”4 conociese la
leyenda que justificaba explícitamente la paricipación de las esclavas en las
Nonas Caprotinas, dado que hace referencia a la entrega de regalos a las esclavas
durante este día)”5. En la transición de los siglos 1 al II d.C., época en la que
escribe Plutarco, ya se había consolidado ampliamente la participación de las
esclavas en la fiesta y el relato que la justificaba.
La consolidación de dicha participació a fue muy tardía, fenómeno que
aparece constatado por el hecho de que Macrobio, afirme textualmente que las
Nonas Caprotinas constituían la fiesta de las esclavas: “Nonis Julis diem festum
esse ancillarum”116. Esta expresión, pese a parecer testimoniada por el
Calendario de Polemio Silvio (448-449 d.C) con la frase nonae ancillorum
aparecida junto a la fecha del siete de ulio”7, no debe ser entendida
liS
literalmente
La implicación progresiva de las esclavas en esta fiesta, puede ser
deducida estudiando la parte más solemne de las Nonas Caprotinas. Las fuentes
son unanimes al transmitirnos el relato de los sacrificios celebrados en ella. Sin
embargo, podemos deducir una línea evolutiva paralela a los planteamientos que
estamos exponiendo con respecto al proceso de implicación de las esclavas en la
fiesta. Varrón es el primer autor que nos da cuenta de la celebración de ciertos
sacrificios, al afirmar textualmente que:
114 0v. Ars 2, 257.
115 El día que, tal y como dice Ovidio, la tropa de los galos pagó su castigo
engañada por el traje de boda (0v. Ars 2, 257).
116 Maer. Sai’. 1, 11,36.
117 Cli. 112, p. 269.
Sucede lo mismo que con la expresión servcrum dies referida a la fiesta de Diana
y recogida por el epitome de Festo (Fest. p. 460 L. Fest p. 467 Li. Entonces, lo mismo
que ahora, debemos pensar que se trata de una término carente de cualquier valor oficial,
aunque sin embargo, denote un carácter atribuido ior el uso (CHAMPEAUX 1982, p.
207). Este hecho resalta, sin embargo, la importar cia que cobré su celebración en el
periodo más tardío de la historia de Roma y puede ser puesto en relación con datos
similares que hemos extrapolado en cuanto a l;is fiestas de Diana, Fors Fortuna,
Compitalia y Saturnalia.
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Nonae Caprotinae, quod eo die in Latio Iunoni
Caprotinae mulieres sacrfticantur et sub capr¿ficofaciunt”9.
Pese al hecho de que Marrón conociese la implicación de las esclavas en la
fiesta -su cronología es indicio suficiente para confinnarlo-, no menciona su
intervención en el carácter más formal de la misma. Su afirmación es genérica, y
sin duda, las mujeres de las que nos está hablando son exclusivamente las
matronas. No existe ningún precedente en esta epoca del que pueda extraerse un
paralelo. Ni tan siquiera podemos recurrir a la~ ofrendas entregadas a los lares
por los siervos con motivo de las Compilaba, dado que éstas se inscriben en un
contexto agrícola imposible de contrastar en esta celebración. Lo mismo cabe
decir de un texto de Plutarco, quien, pese a justificar notoriamente la
participación de las esclavas en la fiesta, concede continuamente a las matronas
el protagonismo de los rituales’20. En su biografia de Rómulo, nos habla de la
celebración de sacrificios, sin precisar quién eTa el celebrante, pero no tenemos
por qué dudar del hecho de que continuasen si endo exclusivamente las propias
matronas:
“El día en que Rómulo mudó de vida se denomina la
huida del pueblo, o las Nonas Caprotinas, porque bajan a
sacrificar junto al lago de las Cabras”’21.
Sin embargo en la época de Macrobio algo ha cambiado. Sus palabras lo
evidencian porque menciona específicamente la celebración de sacrificios por
parte de las esclavas:
Var. L. 6, 18.
120 Plut. Cam. 33. yPlut. Rom. 29,9.
121 Plut. Rom. 29.
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Nonis Julis diemfestum esse ancillarum tam vulgo no tun;
esr, uf nec origo ncc causa celebritatis ignota sit. Junoni enirn
Caprotinae die illo liberae pariter ancillaeque sacrificant sub
arbore caprWco in memoriam benignae virtutis, quae in
ancilarurn anirnis pro conseri’atione publicae dignitatis
apparuit122
El hecho de que unos autores mencionen la celebración de sacrificios
junto al lago de la Cabra, y que otros los asocien a la higuera salvaje, es lo de
menos. Ambos elementos simbolizan la relación de la fiesta con el sexo. Lo
fundamental es el relevo que poco a poco las esclavas dan a las matronas en la
celebración de la fiesta. Relevo que debe ser contrastado en el conjunto de las
celebraciones en las que participaban los esclavos dado que en prácticamente
todas se produce un proceso similar.
El estudio de la leyenda de Tútula, nos ha permitido resolver la cuestión
de las licencias que conllevaba la participacióa de las esclavas en la fiesta. El
vestirse con las ropas de las matronas sería una concesión generada por la
difusión de la leyenda; dicha concesión implicaba el reconocimiento del valor de
las esclavas que sustituyeron una vez a las muj~res romanas para salvar su honor
y la libertad de Roma. En cuanto al hecho de que las esclavas dirigiesen sus
chanzas a los hombres, puede pensarse que no sería otro ritual de inversión
sociojurídico relacionado con dicho episodio -tal y como ha defendido H.S.
Versnel->23. Antes bien, podría ser definido como un rito de transgresión porque
no suponía un intercambio de papeles entre miembros de dos grupos sociales,
sino un asalto unidireccional de las esclavas hacia el status de sus amos.
Versnel afirma que generalmente lo:; ritos femeninos de inversión
sociojurídica conllevaban temporalmente una liberación del dominio de los
hombres, evocando imágenes catalogadas como mitos etiológicos que
122 Maer. SaL 1, 11, 36.
123 VERSNEL 1993, p. 250.
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relacionaban a la mujer con la actividad guerrera; éste era el caso de la leyenda
de Tútula en la que se relacionaba mitológicaimente a las esclavas con la
actividad militar entre romanos y los latinos. La actividad marcial reflejada por la
leyenda se pondría de manifiesto en el rito de la fiesta a través de las agresiones
verbales que las esclavas dirigían contra los ciudadanos romanos.
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9.3 Los esclavos y la fiesta de Juno Lucina: Análisis de la
participación de los esclavos en las Matrona/la
El día uno de marzo constituía una iécha especial en el calendario
romano. Diversas tradiciones nos señalan que las kalendas de marzo
correspondían al inicio del primitivo año romano de diez meses. Desde estas
líneas no pretendemos profundizar en el debate historiográfico que ha sugerido
este tema, y mucho menos en la crítica de texto;; tanto si existió el primitivo año
de diez meses como si no existió nunca, lo verdaderamente importante es que en
la mentalidad de los romanos que vivieron a partir del Principado, su existencia
resultaba un hecho constatado’24. Así lo prueba el hecho de que, alrededor de
dicha creencia, se desarrollasen una serie de leyendas referentes a los rituales de
125
año nuevo celebrados el uno de marzo
En base a la existencia de dicha leyenda, vamos dejar de lado la
controversia aludida en la primera parte de nuestro trabajo, referente a la
duración del más antiguo año romano, para afirmar que la participación de los
esclavos en las Matronalia estaba en relación directa con dicha creencia.
124 La creencia en el primitivo año de diez meses aparece constatada en los Fastos
de Ovidio (0v. FasL III, 151-166).
125 Los rituales en torno al día uno de marzo como fecha de celebración del año
nuevo aparecen recogidos por: 0v. FasL III, 99; Macr. SaL 1, 12, 5; Cens., De die
Natali 20,2; Plut. Numa 19; Isid Orig. 5, 33, 5; Lyc.. Mens. 1, 14-16; 4, 63.
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Estudiando el desarrollo esta fiesta, vamos a tener la oportunidad de
analizar un caso de inversión sociojurídica voluntaria, que responde a un
esquema ritual diferente al plasmado en las Nonas Caprotinas. Se trata del
banquete que las señoras ofrecían a los esclavos’26, nto que tendrá su paralelo,
sino su precedente como luego veremos, en el espectacular caso de la fiesta de
las Saturnalia’27.
Es tal el paralelo entre la fiesta de Juno Lucina y la de Saturno, que en la
actualidad los historiadores contemporáneos, tomándose ciertas licencias no
libres de sentido común, han calificado las Mitronalia como las Saturnales de
mujeres’28. En ellas, como en su precedent~, la inversión sociojurídica se
desarrollaba en un banquete servido por las matronas romanas a sus esclavos.
recibiendo el trato y los agasajos propios de las personas libres. Este ritual de
inversión será tratado un poco más adelante, porque como medio de introducción
al estudio del ritual, quisiéramos tratar con anterioridad el origen legendario de la
fiesta.
Su nombre, Matronalia, deriva de un episodio legendario que constituyó
uno de los puntos vertebrales de la épica nacional romana: el rapto de las
Sabinas. Como dicho nombre indica, y pese al rito de inversión en el que
participaban los esclavos, la fiesta era exclusivamente de las matronas,
entendiendo como tales a aquellas mujeres que, por ejercer la función de esposa
legítima o, más genéricamente, por ser de buenas costumbres, tuviesen derecho a
129
la protección de su dignitas y mereciesen ser henradas como una esposa
¶26 El tema del banquete también tiene resonancias en las fiestas de Fors Fortuna,
Nonas Caprotinas y Compilaba, pero sin duda su precedente más inmediato fue el
acontecido durante las Saturnalia. Cabe destacar desde estas líneas el articulo de J.H.
D’Arms que con el título de “Siaves at Roman Conviva” trata el papel de los esclavos en
los banquetes (D’ARMS 1991, Pp. 171-183).
127 HILD, s.v. “Juno” enD.S.llhIl, 1969,2’ ed.. p. 684.Cf ME5LIiN 1970, Pp.
12-13.
GAGÉ 1963, p. 66.
129 Partiendo de esta definición de las matronas romanas, Y. Thomas y A. De Marchi
que las prostitutas, las actrices y las sirvientas no se pueden englobar en el significado de
este término (THOMAS 1991, Pp. 151-152. DeMARCHI 1975, p. 217).
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Pese a que Matronalia sea la denominación más difundida de la fiesta, no
aparece corroborada por ningún calendario epigráfico. Es la literatura escrita
quien, exclusivamente, nos ha legado el nombre. Los calendarios epigráficos tan
solo han recogido perífrasis como “la fiesta de Juno Lucina”, esquivando la
mención del nombre transmitido por las fuentes. Ello puede ser comprobado en
el siguiente fragmento del calendario de Praeneste:
FERLAE MARTÍ JUNONÍ ¿UCINAE ESQUILIS QUOD
FO DIE AEDIS EST DEDICAN PER IvL4 TRONAS QUAM
VOVERAT ALBINA [.1 VEL UÁ§OR SI PUERUM [...] QUE
IPSA []130
Tanto el nombre de la fiesta, como el episodio del que deriva, hunden su
origen en la tradición legendaria romana, respondiendo al hábito de atribuir un
episodio histórico a toda fundación cultual’3’. Concretamente, tal y como
adelantábamos con anterioridad, el hecho legendario sería el episodio
protagonizado por las mujeres sabinas durante la guerra que enfrentó a sus padres
y esposos como consecuencia de su rapto. Vahos son los autores que aluden a
este episodio. Quizás los dos relatos que lo tratan mejor sean los de Livio y de
Ovidio’32, que en conjunto siguen un esquema paralelo’33. Veamos en primer
lugar el relato de Livio:
“Entre tanto, las mujeres sabinas, por cuyo rapto se había
originado la guerra, revuelto el cabello y rasgadas las
vestiduras, vencido su temor femenino por las desgracias, se
atrevieron a avanzar en medic de una nube de flechas,
130 CII. 1/2 p. 233.
GAGÉ 1963, p. 97.
132 Liv. 1, 13. 0v. Fast. III, 167-258.
Para comprender la fiesta de las Matronalia tampoco podemos olvidar los relatos
de Dionisio y de Plutarco (Dion. Hal. II, 45, 2. Plut. Rom. 19).
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lanzándose de través impetuosamente a separar los ejércitos
enemigos y poner fm a sus cólera:;. De una parte suplicaban a
sus padres y de otra a sus esposos que no se manchasen con la
sangre abominable del suegro y dcl yerno, ni deshonrasen con
un parricidio el fruto de sus entrañas, aquéllos a sus nietos,
éstos a sus hijos: ‘Si os avergonzáis de vuestro parentesco, de
nuestros matrimonios, volved las iras contra nosotras; nosotras
somos la causa de la guerra, de las heridas y de las muertes de
nuestros maridos y padres; mejor será perecer que vivir viudas
o huérfanas sin unos u otros de vosotros. Esta actitud
conmueve a los soldados y a sus jeles. Se produce un silencio y
una calina repentina. Luego se adelantan los jefes para hacer un
tratado” 134
Frente al pasaje de Livio, el texto de Ovidio pennite explicar parte del
ritual que tenía lugar con motivo de la celebración. Expondremos en primer lugar
la parte más épica del mismo, teniendo en cuenta que el poeta, a continuación, y
siguiendo una pauta muy de acuerdo con sus estilo, liga tal y como luego
veremos, el desarrollo épico del relato con la eKplicación del ritual ligado a la
fiesta:
Conveniunt nuptae dictam Junonis in aedern,
quasinter mea sic est nurus’35 ausa toqui:
“o pariter raptae (quoniam hoc comnwne tenemus)
non ultra lente possumus esse piae.
Stant acies, sed ultra di sintpro parte rogandi,
eligente: hinc coniux, hincpa¡er arvna tenet.
Quarendurn est, viduaefieri malitis an orbae:
~ Hersilia, la esposa de Rómulo.
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consilium vobis fortepiuníque dabo “.
Consilium dederat: parent crinesque resolvunt
maetasquejúnerea corpora veste té gunt
1am steterant aciesferro mortique paratae,
iam lutauspugnae signa daturus eiat:
cum raptae veniunt interpatresque virosque>
inque sinu natos, pignora cara, tenmt.
Ut medium campipassis tetigere capillis,
in terram posito procubuere genu,
et quasi sentirent, blando clamore nepotes
tendebant ad ayos bracchia parva :uos:
quipoterat clamabat avum tum der.ique visum,
et qui vixpoteratposse coactus erW.
Tela viris anim ¡que cadun4 gladiisque remotis
dant socerí generis accipiuntque ni 2nU5,
laudatasque tenent natas, scutosqu? nepotem
fer avus: hic scuti dulcius erat.
Inde diem, quae prima meas celebrate Kalendas
Oebaliae’36 matres non leve munus habenr137.
¶36 En Roma se difundió la tradición de que los sabinos eran descendientes de los
lacedemonios, uno de cuyos reyes fue Oebalo. Por eso Ovidio alude a las sabinas
calificándolas con el patronímico oebalias. Cf 0v. FasL 1, 255-276.
137 “Las mujeres se reúnen en el templo dedicado a Juno. Entre ellas mi nuera se
decide a hablar así: ¡Vosotras, que fbisteis raptadas igual que yo¡ Puesto que tenemos
esto en común, no podemos mostrarnos indiferentes sin faltar a la piedad. Los ~ércitos
están formados, pero ¿por cuál de los dos bandos debemos suplicar a los dioses? ¡Elegidj
Aquí, el que porta las armas es el esposo; allá es el padre. Hay que preguntarse si
preferís ser viudas o huérfanas. Voy a proponeros un plan osado y piadoso a un tiempo’.
Les expone el plan y las demás obedecen. Sueltan 51j5 cabelleras y cubren sus vestidos
con tristes vestidos de duelo. Ya estaban los ejéicitos vestidos para el combate y
dispuestos a medir sus armas y sucumbir a la muerte; ya estaba el clarín apunto de dar la
señal de ataque, cuando las mujeres raptadas se interponen entre sus padres y maridos,
sosteniendo en el regazo a sus hijos, sus prerdas amadas. Cuando mostrando
desgreñados sus cabellos, alcanzaron el centro del campo de batalla, doblando sus
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La importancia del pasaje transmitido por Ovidio, reside en el hecho de
que confiriese un carácter etiológico a este conocido episodio de la historia
romana, por el que se explica la celebración de ias Matronalia en las kalendas de
marzo. El por qué de esta fecha, residiría en el apoyo que Juno habría prestado a
las mujeres Sabinas. Reunidas en su templo, re cibieron de ésta la fuerza con la
que llevar a cabo su valiente propósito. Y en una clara antinomia, para explicar la
causa de la celebración de la fiesta en esta fecha, afirmó que como consecuencia
de los hechos narrados, las mujeres edificaron un templo en honor a Juno:
Adde quod, excubias ubi rexs Ronzanus agebat,
qui nunc Esquilas nomina collis habe4
illic a nuribus Iunoni templa Latiris
hac sunt, si memini, publicafacta die’1
Evidentemente, lo de menos es la contradicción entre ambos textos.
Sabemos que el relato de Ovidio constituye un poema y no una reconstrucción
histórica, por lo que nuestra intención al significarla no posee ninguna doble
intención. Sólo queremos advertir del hecho que la fiesta constituja la
celebración del natalis del templo edificado por las matronas a Juno, tras
haberlas ayudado a solucionar el conflicto entre sus padres y esposos. El motivo
rodillas, se posternaron en tierra. Como si se dieran cuenta de la situación los nietos, con
dulce clamor, extendían sus bracitos en dirección a sus abuelos. Aquél que ya podía
hacerlo, llamaba a su abuelo, a quien en aquel momento veía por primera vez; y en que
apenas podía se esforzaba en lograrlo. Las armas se desprenden de las manos de los
guerreros y se esflima su intrepidez. Después de arrojar sus espadas, suegros y yernos se
estrechan mutuamente las manos; abrazan a sus hijas al par que las felicitan. El abuelo
transporta a su nieto sobre el escudo: éste era el más dulce uso que del escudo podía
hacerse. Desde entonces las madres oebalias [Sabinas]tienen la grave obligación de
celebrar el primer día del mes que me está dedicadc, las kalendas de marzo” (0v. Fast.
III, 205-230).
131 “.. allí donde el rey de Roma montaba la gt.ardia (la colina que hoy día tiene el
nombre de Esquilina) las mujeres latinas erigieron e~ e mismo día -si la memoria no me es
infiel- un templo en honor a Juno” (Gv. Fast m, 24 5-248). Cf Plin. NaL 16, 235.
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es evidente. A la tradición romana de conferir valor religioso a la fecha de
cualquier acontecimiento épico o fúndacional, cabe sumar el hecho de que, tal y
como indica el propio Ovidio, se dedicasen a Juno todas las kalendas: Vindicat
Ausonias Junonis cura Kalendas’39.
La intencionalidad de la fecha elegida para celebrar la fiesta es evidente.
Este deseo específico fue recogido por Plutarco, quien tras asimilar la relación
entre el relato épico y el rito que habían puesto por escrito los autores de la
generación de Augusto’40 -fo~alizando, como en casos anteriores, una tradición
de carácter oral-, vinculó directamente este suctso con la hazaña de las matronas.
Partiendo de este relato, el autor de Queronea no dudó en afmnar la institución
por Rómulo de dicha fiesta para unir en su celebración a romanos y sabinos.
“Juntos (sabinos y romanos) participaban en fiestas y
sacrificios, y no suprimieron los que anteriormente celebraban
ambos pueblos, sino que instituyeron otros nuevos, entre los
que se incluye el de las Matronalia, dedicada por las mujeres
para conmemorar el fm de la guerra, y el de las
Carmentalia”’4’
Englobado en esta tradición, se habría difundido entre los romanos la
creencia de que de las Matronalia aparecieron por el agradecimiento de la ciudad
a las matronas romanas, mediadoras en el conflicto entre romanos y sabinos. La
extensión de esta tradición no puede ser desligida del periodo republicano, en el
que se dio forma de tradición a la más antigua historia nacional. Esta intención
desembocará en el surgimiento de una fiesta esencialmente femenina,
caracterizada por el protagonismo que las mujeres tuvieron ese día.
“El culto de Juno reclama para sí las kale¡idas ausonias” (0v. Fast 1, 55). La
consagración de las todas kalendas a la diosa aparece refrendada por un testimonio de
Macrobio que sigue la misma línea argumental: Vr autem Idus omnes Iovi, ita omnes
Kalendas Junoni tributas (Macr. Salt 1, 15, 18).
‘~ Cf Dion. Ha!. II, 45, 2. Liv. 1, 13. 0v. Fast. III, 229.
Plut. Rom. 21, 1.
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Pese a estar excluidas de los principales actos religiosos de Roma, J.
Scheid’42 afirma que las mujeres estaban encargadas de la celebración de los
grandes rituales públicos cuando se veían javolucradas en ellos en cuanto
mujeres, o por lo menos, en cuanto podían representar, a través de su papel de
madres, la función de la divinidad a la que se honraba con ellos. Estas premisas
se darán no sólo en esta fiesta de las Matronalia, sino también, tal y como hemos
visto, durante la celebración de las Nonas Caprotinas, fiesta de exaltación de la
sexualidad femenina. También se darán, tal ~ como veremos en un caso que
estudiaremos posteriormente, como es la fiesta <le las Matralia.
Desde esta óptica, puede verse las Matrc nalia como una fiesta similar a la
de las Nonas Caprotinas puesto que en ambas ~erendía honor a las mujeres por
un comportamiento heroico que supuso para los romanos el salir muy bien
parados en un conflicto armado. Ambas, a su ‘¡ez, van mucho más allá, y no se
conforman con rendir homenaje a las mujeres por su hazaña, sino que exaltan
sobre todo su capacidad generadora de vida. Son fiestas de mujeres valientes,
pero a su vez son fiestas que de exaltación de su fecundidad; no olvidemos que
ambas son fiestas dedicadas a Juno, diosa cuyo carácter relacionado con todos
los aspectos de la mujer, sobre todo el de la concepción, es más que evidente.
Analizado el paralelismo de ambas fiesias, sería licito preguntarse cómo
una misma diosa como Juno aparece relacior ada en dos cultos tan diferentes
-como las Nonas Caprotinas y las Matronalia- con un carácter jurídicosocial tan
dispar -uno protagonizado por las esclavas y olio por las matronas-. La solución
a este dilema nos la ofrece J. Gagé~ retomando unos argumentos que ya hemos
tratado en otra ocasión. Tal y como defiende tste autor, Juno es una divinidad
esencialmente femenina. Por eso recibe culto de todas las mujeres: pero tal y
como se puede apreciar los cultos de Juno se orgamzan por categorías para no
mezclar intereses: mujeres dispuestas al matrimonio -virgenes-, recién casadas
-novae nuptiae-, esclavas -ancillae- o madres fecundas y dignificadas
142 SCHEID 1991, p. 432
GAGÉ 1963, p. 64.
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-matronas-. De esta fonna resulta coherente qrLe como protectora de todas las
mujeres, la diosa no solo aparezca como diosa vutelar de las matronas sino que
pueda derivar su tutela a las esclavas que compalen el papel procreador. Por eso
los cultos de Juno siempre aparecen bajo diferentes advocaciones.
La relación de la fiesta con la fecundidad, y más concretamente aún con el
momento del nacimiento, se convirtió sin duda en el elemento que implusó su
origen. El epíteto con el que Juno era festejada este día -Lucina-, es tan revelador
como el nombre de la fiesta. Acorde con ] a mentalidad romana descrita
incansablemente por U. Dusmézil, la fiesta del alumbramiento se revistió de la
leyenda que hemos expuesto con anterioridad. Por ello, esta fiesta de las mujeres
quedó transformada en la fiesta de las matronas.
Numerosos, por no hablar de la práctica totalidad, son los que relacionan
explícitamente a Lucina con el parto. Textos qut evidencian el antiguo carácter
de la fiesta, que aún planeaba en el subconsciente de los romanos de época
histórica.
Esta relación aparece ya señalada en autores antiguos como Plauto144 y
Terencio145, quienes en textos simétricos, muestran a la parturienta solicitando el
auxilio de la diosa al grito de ¡Lucina, socórreme¡ Aspecto también recogido
tanto por ~ como por el poeta tardorrepublicano Cátulo’47 y por el
anticuario Varrón’48.
Los poetas augústeos mantuvieron la consciencia de este antiguo carácter
de la diosa, y así Virgilio’49 indica que Lucina es la diosa tutelar del parto, hecho
también recogido por Tibulo’50. En una de sus elegías, Propercio’5’ y Horacio’52
‘~ Plaut. Aulul. 692. Cf Plaut. Trucul. 476.
Ter. Adelph. 487. Ter. Andr. 473.
147 Cat. Carm. 34, 13.
‘~‘ Var. L. 5, 69.
Verg. Ecl. 4, 10
¶50 lib. Carm. 3,4, 13.
Prop. Eleg. 4, 1, 99.
152 Hor. Epod 5, 6.
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retoman en sus versos el tema de la suplica de las parturientas a la diosa para que
le libre del dolor. Ovidio’53 también la relaciona con esta función.
Con posterioridad, Séneca’54 representa a Lucina como guardiana del
lecho nupcial. El poeta Estacio’” recoge la protección de la diosa a las
parturientas, lo mismo que Marcial’56. Incluso comentaristas como Porfirio’57 y
Servio’58 también aluden a la diosa bajo esta perspectiva.
El catálogo de autores que relacionan E. la diosa con el momento de la
concepción es amplísimo. Resulta por ello incuestionable afirmar su primitiva
relación con la maternidad. Relación que, a partir del desarrollo de la fiesta en
época histórica se convertirá en la conmemoración de la gesta épica de las
matronas sabinas. Sin embargo, pese a la defmición de la leyenda, el carácter de
la diosa permanecerá invariable. Esta intención desembocará en el surgimiento
de una fiesta esencialmente femenina, caracterizada por el protagonismo que las
mujeres tienen ese día. Prueba de ello será el hecho de que reciban regalos por su
condición femenina’59.
Para comprender la implicación de las esclavas en las Matronalia, es de
presun±que, por lo menos en época tardía, y ligado a un hecho tan genérico, las
propias esclavas educadas en el seno del hogar :~omano invocasen en sus partos la
153 Numerosas son las referencias de Ovidio que vinculan a Juno Lucina con el
parto: 0v. Met. 5, 304. MeL 9, 294. Mel. 9, 698. MIeL 10, 507. Mel. 10, 510. Ars. 3,
785. TasÉ 2, 449. TasI. 2, 451. TasI. 3, 255. Cf Fast. 6, 39.
Sen. Medea 2.
155 Stac. Iheb. 3, 159. Theb. 5, 114. Silv. 1, 2, 269. Silv. 3, 3, 122. Silv. 4, 8, 22.
Achil? 1, 674.
¶56 Mart XII, 4 XIII, 6.
Porphy. Comment. Hor Carm. 3, 22, 2-3, ‘1. Commentt Hor. Carm. Saec. 13, 3
158 Quizás sea Servio el autor que más referencias nos ha transmitido por escrito a la
relación entre Juno Lucina y las parturientas: Sen’. Aen. 1, 8, 28. Aen. 1, 8, 29. Aen. 1,
75, 2. Aen. 1, 283, 9. Aen. 2, 610, 7. Aen. 4, 511. 10. ,4en. 4, 511, 12. Aen. 8, 84, 6.
Aen. 11, 532, 6. Bucoí 4, 8, 1. BucolJ 4, 10, 1. Bucol? 4, 10,2. Bucoí 4, 10, 3. Bucol.
4, 10, 3. Bizco,’? 4, 10, 5. Bucol. 4, 10, 12. Bucol? 4, 37, 2. Georg. 3, 60, 2. Georg. 3,
60, 3. Georg. 3, 60, 4.
159 Este apercibimiento de regalos aparece testimoniado por Suet, Vesp. 19, 1. Pl.
Mil. 692-700. Iuv. SaL 9, 50-53.
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protección de la diosa. Tal y como luego veremos, la implicación de todos los
esclavos en la fiesta fue bastante tardía y desxrnculada de este hecho, dado que
una cosa era la implicación de las siervas, que como mujeres, solicitaban la
protección de la diosa que las amparaba en los partos, y otra es que el conjunto
de esclavos participase en la fiesta como consecuencia de su condición servil.
En el último párrafo que dedica a la fiesta, Ovidio nos ha transmitido parte
de los ritos relacionados con la fecundidad corL el que las mujeres celebraban la
fiesta de lasMatronalia:
Ferie deaeflores: gaudetj’orentibus herbis
haec dea: de 1enero cingite flore c’apza:
dicite “tu nobis lucem, Lucina, dedisti”:
decite “tu voto parturientis ades”.
Si qua tamen gravida este, resoluto crineprecetur,
ul solvatpartus molliter illa suos’60.
Tal y como podemos deducir de la oración condicional -si alguna de
vosotras se encuentra encinta-, este pasaje no debe ser interpretado,
exclusivamente, como una explicación ponnenorizada del ritual con el que las
parturientas imploraban por el desarrollo de su parto. Fundamentalmente
constituye el testimonio de parte del ritual de la fiesta, consistente en ceilirse una
corona de flores en la cabeza y llevarle flores a la diosa.
Partiendo de la perspectiva matronal de la fiesta, el estudio de las fuentes
aludidas con anterioridad redunda en el hecho de que las Matronalia fueron
originariamente una fiesta del nacimiento: si ia fiesta de las Nonas Caprotinas
corresponde a la fiesta de la fecundación, es lógico pensar que nueve meses
160 “Llevadle flores ala diosa; es una divinidad a la que le gustan las plantas floridas;
ceflios de tiernas flores la cabeza y decid: Tú, Lucina, nos has dado la luz’ Decid
también ‘Escucha la súplica de las parturientas’. Si alguna se encuentra encinta, que
eleve sus plegarias después de soltarse el cabello, para que Juno Lucina le suelte también
blandamente el fruto de sus entrañas” (0v. Fast fi, 254-258).
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después tenga lugar la fiesta del nacimiento’6’, El hecho de que la fiesta esté
consagrada a Juno Lucina, cuya etimología Iue enlazada por Varrón con el
proceso de dar a luz, contribuye a esta interpretación:
“Parece ser, asimismo, que los latinos la denominaron
Juno Lucina, bien sea porque -como dicen los fisicos- es
también una Tierra y resplandece, bien sea porque desde la fase
lunar en que un ser ha sido concebido, hasta a que la otra frase
en que ése ser viene a la vida la Luna lo protege hasta que,
cumplidos los meses, lo saca a la luz mensibus actis produxit in
lucem. El nombre de Juno Lucina ha sido acuñado sobre
¡uvando (proteger) y luce (luz). Por eso la invocan las
parturientas, pues la Luna es la patrona de los nacimientos,
porque regula los meses. Que las mujeres de antaño tenian esta
creencia se pone de manifiesto por el hecho de que es a esta
diosa a la que en especial consagraron sus cejas. Y es que se
deben poner particulannente bajo [a protección de Juno Lucma
porque es a través de los ojos por donde se recibe la luz que los
dioses nos conceden” 162
La relación etimológica entre Lucina, la luz, y el parto -en cuanto al hecho
de dar a luz- es evidente. Ello no es óbice para que curiosamente Ovidio163 y
Plinio’64, propusiesen una raíz etimológica difertnte, cuyo estudio resultaría muy
interesante a cualquier filólogo: ambos autores relacionaban del epíteto de la
diosa con el sustantivo lucus -bosque-. Lírea sobre la que no vamos a
161 Este razonamiento realizado por D. Porte, y que fue analizado cuando
estudiábamos las NonasCaprotinas, recibe su reciprocidad en esta proposición (PORTE
1973, p. 188. BOELS-JANSEN 1993, P. 396).
162 Var. L. 5, 69.
163 0v. Fasí, II, 449-450.
164 Plin.Nat. 16, 235.
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profundizar, dada la escasa relación que muestra con los componentes de la
divinidad, mucho más cercana a la otra etimología.
Finalmente, el hecho de que la fiesta de la diosa se celebre en el mes de
marzo -dedicado, al igual que el mes de abrí a los nacimientos’65- es prueba
evidente de su relación con el parto’66. Tal y como señala D. Sabbatucci’67, la
presencia de Juno no constituye el elemento furdamental de esta fiesta, dado que
al fin y al cabo, tal y como indican Ovidio168 y Macrobio’69, las de marzo no
presentaban ninguna singularidad dado que tolas las kalendas del año estaban
dedicadas a la diosa. El hecho clave de la misma es que estuviese dedicada a las
matronas, hasta el punto de dar su nombre a la fiesta. Sólo haciendo referencia a
este carácter matronal, cabe englobar el rito de la fiesta aludido al principio del
presente apartado.
D. Sabbatucci no carece de razón al presentarnos este planteamiento. La
singularidad de la fiesta radica en la vinculacién de la festividad de Juno con la
protección que de ella recibían las mujeres encinta. Pero hay un tercer motivo
sobre el que hasta ahora no hemos profundizado y que confiere a la fiesta su
carácter particular. En el primitivo año de die2~ meses, en el que marzo seria el
primero, las Matronalia coincidían con la c&ebración del comienzo del año.
Macrobio nos ofrece un tardío testimonio de esta festividad, en el que se pone en
relación la celebración del principio del año con el banquete servido por las
señoras a sus esclavos’70:
~ PORTE 1973, P. 188, notan0 1.
166 J. Gagé afirma que no encuentra relación diTecta entre Juno y marzo dado que la
divinidad epónima del mes es Marte (GAGÉ 1963, i. 66). Pero tal y como hemos dicho
antes, se puede encontrar la relación a través de la interpretación del carácter de la diosa.
167 SABBATUCCI 1988, p. 91.
Gv. Fast. 1, 55.
169 Macr. SaI. 1, 15, 18.
170 El banquete constituyó el principal rito de inversión sociojurídica protagonizado
por el estamento servil de Roma. Su análisis será desarrollado en proifindidad al tratar su
participación en las Saturnalia.
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“En este mes [marzo][...] la,; matronas servían la cena a
los esclavos tal y como hacer los señores durante las
Saturnales: aquéllas para incitar co:a estos honores al inicio del
año la pronta obediencia de los esclavos, y éstos para agradecer
el cumplimiento del trabajo” ~
Pese a la brevedad del texto, no podemos dejar escapar la gran variedad de
temas que propone su lectura. Análisis del rito de inversión, de sus causas y
consecuencias sociales, de su relación con la fiesta de Juno Lucina, más
genéricamente de su relación con las matronas, ¿e su relación con la celebración
del inicio del año y en definitiva de su paralelismo con el banquete de las
Saturnales son temas muy interesantes que van a intentar ser expuestos a
contmuación.
Muchos son los autores’72 que, trazando un autentico paralelo entre el
ritual de las Malronalia y el desarrollado durante la fiesta de las Saturnalia, han
afirmado que el origen del convite guardaba velación con el recuerdo de la
antigua vida rural, cuando la vilica aún no había sido sustituida por la
materfamilias en la dirección de la villa, y cuando estaban menos claras las
diferencias, sino sociales, sí laborales entre amoE y esclavos por el hecho de que
ambos compartían muchos de los trabajos desempeñados en el campo.
Continuando con esta idea, y basándose en el hecho de que, como afirma U.
Alfóldy, en ese periodo más antiguo los esclavc s estarían más integrados en el
seno familiar’73, estos autores han supuesto que su participación en el banquete
constituiría la reminiscencia de un supuesto b~mquete, que en dicho periodo
ofrecían las matronas a todos los miembros de la familia -en su sentido latino-,
Macr Saí. 1, 12, 7. Existe otro texto igualmente interesante de Lido (Lyd. De
mens. III, 22), en el que también aparece constatado banquete de las Matronalia en el
que las matronas, sentaban en su mesa a los esclavos, de la misma forma que los
patrones los sentaban en la suya el día de las Saturnales (Cf MESLIN 1978, p. 74).
172 Entre los autores que han establecido el paralelo entre Saturnalia y Matronalia,
cabe destacar a A. De Marchi (De MARCHI 1975, p. 217).
ALFOLDY 1984, p. 29.
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como consecuencia de la celebración de la fiesta que por su condición matronal
les estaba dedicada.
El estudio de las fuentes, así como del análisis del banquete de celebrado
durante las Saturnalia, nos impide aceptar plenamente la existencia de un
banquete familiar que constituyese el precedente del servido por las matronas a
sus esclavos. No queremos ofrecer todavía los elementos defmitivos que
justifiquen nuestro juicio dado que, todavía no hemos analizado el banquete que
tenía lugar durante la fiesta de diciembre. Pero avanzando lo que diremos
entonces, podemos afirmar que este rito no pudo desarrollarse en el seno de la
primitiva celebración de las Matronalia, dado que no constituía un elemento
original de la fiesta, dado que, interpolado en las Saturnalia tras su
174helenizacion , fue difl.mdido a un conjunto <le fiestas con unas caracteristicas
muy definidas’75.
La transposición de elementos de una fi esta a otra puede ser comprobada
por otros aspectos de la celebración176. Por ejemplo, era costumbre el intercambio
de regalos en ambas fiestas, aspecto que evidencia su paralelismo. El siguiente
párrafo de Suetonio evidencia dicha relación:
“Para favorecer a los tenderos ofrecía regalos de
sobremesa a las mujeres en las l~ alendas de marzo, del mismo
modo que a los hombres el cha de las Saturnales” ‘1
‘~ En el caso de las Matronalia el intercambio de regalos constituiría un aspecto
caracterizado por constituir la réplica femenina al intercambio de regalos acontecido
durante las Saturnalia.
175 El desarrollo de este rito en fiestas celebradas en unas fechas muy concretas, que
hemos denominado de “crisis cósmica anual” const~tuye uno de los principales aspectos
desarrollados en las conclusiones de esta tesis.
176 El propio Macrobio justifica el rito afirmando que constituye una copia del
acontecido durante la fiesta de Saturno: si el banquete de las Saturnales se hacia al final
de año para agradecer el cumplimiento del trabajo, el de las Matronales se hacía al inicio
del mismo para incitar la obediencia de los esclavos.
177 Suet. Vesp. 19, 1.
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Este texto de Suetonio pone en evidenci ~ que la copia del banquete de las
Saturnalia no es fortuita. El ofrecer regalos a lc s inferiores constituía una antigua
costumbre de las Saturnalia que, como demuestra el aludido texto de Suetonio,
fue instituida con posterioridad en la fiesta de las kalendas de marzo para
desarrollar el carácter festivo de su celebración.
Intentando encontrar el origen de la instauración del banquete de las
Matronalia, no hemos podido hallar más que indicios que guíen nuestra linea
argumental. Indicios basados fundamentalmenle en lo tardío de su instauracion.
El hecho de que autores que tratan la fiesta con relativa profrndidad, como
Varrón”8 y Ovidio 179, no hablen de este aspecto de la fiesta es muy interesante.
Casi tanto como el hecho de que sea un autcr de comienzos del siglo V d.C.
-Macrobio- el primero que mencione su celebrición en esta fiesta. Naturalmente
que el argumento ex silentio no es válido, rero obliga a formularnos ciertas
cuestiones.
El banquete sacrificial es un elemento culturalinente tan antiguo como el
sacrificio, por lo que no habría que dudar de su ancestralidad. Sin embargo, su
carácter nos impide calificarlo como un banquete sacrificial Además, tal y como
nos indica Ovidio’80, los elementos ofrendados a la diosa no eran más que flores,
elemento insuficiente para el desarrollo de un rito de este tipo.
La introducción del banquete con el qu~ eran agasajados los esclavos no
puede ser puesto en relación con la figura de Juno Lucina. No hay ningún
elemento quejustifique su vinculación (de no s~r el hecho que las esclavas, como
mujeres, se sintiesen implicadas en el culto de la diosa de los partos). Pero no nos
parece una razón de peso. Su aparición tampoco puede ser relacionada con el
carácter matronal del mismo, pese al hecho de que así lo justifiquen Macrobio’8’
y Lido’82. Y menos aún puede ser puesta en relación con el inicio del ciclo
178 Var. L. 5, 69.
0v. FasÉ III, 250-258.
‘~ 0v. Fast III, 250-258.
Macr. Sat. 1, 12, 7.
182 Lyd. De mens. III, 22.
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guerrero que empezaría en esta fecha, tal y corno nos indica Ovidio’83, dado que
esta conexión queda totalmente fuera de contexto.
Para comprender su instauración hay quc fijarse en el carácter del rito. Se
trata, tal y como hemos enunciado desde el inicio, de un rito de inversión
sociojurídica en el que las matronas servían un banquete a sus esclavos. Su
instauración tenía un carácter lúdico, ajeno a la fiesta, por lo que debió ser
tomado de otra celebración.
Ayudándonos del siguiente cuadro, en el que aparecen recogidas todas las
fiestas en las que se dio la participación de los esclavos, trataremos de resolver el
problema de su instauración:
Compitalia Matronalia Fors Fortuna N. Caprotinas Diana Saturnalia
Fecha Pp. enero 1marzo 24junio 7julio 13Agosto 17diciembre
Baiiquete Si Si 51 Si Si
Carácter solsticial Si Si Si
Apert. otTh de año Si Si 51
Banquete y crisis cíclica anuaL
Observemos todas las fiestas en las que se desarrolló el banquete
protagonizado por los esclavos: Compitalia’8t Matronalia’85, Fors Fortuna’86,
Nonas Caprotinas’87 y Saturnalia’88. A continuación, fijémonos en las fechas de
sus celebraciones: comienzos de enero, kalendas de marzo, veinticuatro de junio,
siete de julio y fmales de diciembre. Resulta significativo comprobar el hecho de
que el banquete concelebrado entre amos y esclavos siempre se dio, bien en
“~ 0v. Fast. III, 1 ss.
114 Hor. Od. IV, 5, 39. Petr. 60.
‘“ Macr. Sat. 1, 12, 7. Lyd. De mens. III, 22.
116 0v. Fast. VI, 771-784.
“~ Plut. Rom. 29; Plut., Cam., 33.
Petr. 69, 9. Lucian. SaI. 2. Macr. SaL 1, 11 1. Macr. Sat. 1, 24, 22. Just. 43, 1,
3-5. Cf Petr. 44, 3. Mart. XIV, 70.
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fechas de marcado carácter solsticial, bien durante fechas relacionadas con la
apertura o la conclusión del año.
Fors Fortuna correspondería al día del solsticio de verano; Nonas
Caprotinas al del primer cuarto creciente de la luna tras el solsticio de verano;
Saturnalia a una celebración próxima al solsticio de invierno emparentada con la
celebración del fmal del año; Compita/la a la primera celebración del año,
emparentada con la celebración del inicio del mismo; y Matronalia -día de las
kalendas de marzo-, seria la fecha de inicio del año lunar de diez meses.
También resulta interesante constatar el hecho de que la fiesta de Diana,
única festividad acerca de la cual no ha quedado constancia de la celebración de
un banquete de estas características, no poseyese ni carácter solsticial, ni
estuviese vinculada al principio o al fmal de año.
Este análisis nos impide desligar la jistauración del banquete de las
Matronalia con el día de la fiesta. Según se deduce de las palabras de Ovidio, esa
fecha mitica, que para mentalidad romana Wbía constituido el primitivo año
romano, era celebrada en la época de Augusto con un carácter eminentemente
festivo:
Laurea, flaminíbus quae tofo perstitit anno,
tollitur, etfrondes suní un honore novae.
Nec mih¿ parvafides, annos hinc isse priores,
Anna quod hoc coepta esí nwnse Perenna cok’89.
El laurel, árbol que siempre verdea, eta considerado un símbolo de la
eternidad. Por ello era empleado en estos rituales de año nuevo, como simbolo de
la perennidad del tiempo’~. También resulta interesante la referencia a la fiesta
el laurel que ha pervivido durante todo un año es retirado [durantelas
kalendas de marzo] de casa de los flámines, y en lugar de honor se colocan ramas frescas
[...] pero para mi la prueba más convincente de que antiguamente el año comenzaba en
este mes radica en el hecho de que precisamente en este mes empezó a honrarse a Anna
Perenna” (0v. Fasí. III, 13 7-146).
latina non regís posita virel arbore Fhoebi:
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de Anna Perenna, una de cuyas etimologías aparece claramente emparentada con
la expresión Annus perennis -año imperecedero-. Dicha fiesta, celebrada el
quince de marzo, recogía elementos propios de una celebración de carácter
jovial, similar al de las Compitalia, la fiesta por excelencia de año nuevo. Pese al
hecho de que no haya quedado testimoniada la implicación de los esclavos en su
celebración -de nuevo el conflicto ante los argumentos ex silentio-, vamos a
extendemos en su estudio debido a su evidente paralelismo con otras
celebraciones como la fiesta de Fors Fortuna:
Idibus estAnnaefestum geniale Perennae
nonprocul a ripis, advena Thybri, tuis.
Plebs venil ac viridespassin disiecíaper herbas
potal, a accumbil cum pare quisque sua.
Sub Jove pars dural, pauci teníoria ponunt,
suní quibus e ramisfrondeafacta casa est,
pars, ubi pro rigidis calamos statu ere columnis,
desuper extentas iniposuere togas.
Sole tamen vinoque calení annosque precantur,
quol sumaní cyíhos, ad numerumque bibuní.
Invenies illic, qui Nesloris ¿bibal annos,
quae silper cauces facía Sibylla suos
Illic et caníantfaciles ad sua verba manus
el ducuní posilo duras cratere choreas,
culíaque d¡ffusis saltal amica comis.
Cum redeunt, titubaní el swzt specíacula volgi,
cífortunatos obvia turba vocal”’92.
ante masfis idem, curia prisca, fores.
(0v. Fast. III, 139-140).
191 Néstory la Sibila de Cumas son dos personaj~s caracterizados por su longevidad.
El primero sobrevivió a tres generaciones, mientras que la segunda llegó a alcanzar los
mil años.
192 El día de los idus [demarzo] se celebra la gozosa fiesta de Anna Perenna no lejos
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Evidentemente, la celebración del año nuevo en marzo ofrecía el marco
idóneo para realizar el ritual de inversión, consistente en el ofrecimiento de un
banquete por parte de las matronas a sus esclavos. En este sentido, el testimonio
de Macrobio193 es contundente, dado que re [aciona directamente, tal y como
hemos visto, la celebración del año nuevo con el rito de inversión que tenía lugar
en las Matronales. Incluso el carácter de la fiesta era lo suficientemente alegre y
‘94
festivo como para poder relacionarla con el inicio de un año nuevo
La relación de las Matronalia con la fiesta de Anna Perenna nos permite
pensar que, el banquete con el que eran agasajados los esclavos, debe ser
entendido como un rito de transgresión del orden sociojurídico desarrollado a
partir de la vigilia que seguiría a la fiesta del alío nuevo. En las Matronalia se
mezclaban ritos de carácter matronal (que comportaban la exaltación de las
virtudes de las matronas) con ritos de celel ración del año nuevo. Entre los
primeros se encontrarían todos los textos expuestos por Ovidio’9t Varrón’96 y
y entre los segundos el rito especificado por Macrobio’98 y Lido’99
de tus riberas, extranjero Tíber. Llega la muchedumbre y, después de desperdigarse
sobre la verde hierba, comienza a beber. Cada uno yace al lado de su pareja. Unos
permanecen bajo el cielo abierto; algunos pocos plantan tiendas de cabaña; hay quienes,
sirviéndose de ramas, construyen una cabaña cubierta de follaje; otros, en fin, clavan en
el suelo cañas a modo de rígidas columnas y colocan encima sus togas extendidas. Se
van calentando con el sol y con el vino, y suplican a los dioses que les concedan tantos
años como copas vacien: van contando las que beben. Allí podrás encontrar a un hombre
que hecha al coleto los años de Néstor, o a una mujzr que, a tenor de las copas apuradas,
se ha convenido en otra Sibila. Allí se entonan canciones aprendidas en los teatros;
menean sus ágiles manos para marcar el ritmo de las palabras; dejando en el suelo las
cráteras, bailan sin orden alguno formando conos; y la amiguita, que al principio estaba
tan acicalada, danza ahora con sus cabellos alborotados. Al regreso caminan titubeantes
y son todo un espectáculo para la muchedumbre” (0v. Fast 1171, 523 ss.).
193 Macr. Sai. 1, 12, 7.
GAGÉ 1963, p. 66. Cf VERSNEL 1993, p. 158.
0v. Fasí. III, 250-258.
196 Var. L. 5, 69.
‘~ Hor. Saec. 13 ss.
Macr. Sai. 1, 12, 7.
‘~ Lyd. De mens. III, 22.
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referido al banquete con el que eran agasajados los esclavos. Ambas grupos de
rituales estaban establecidos en la mentalidad romana con la fuerza suficiente
coma para que los autores de época augústea no supieran discernirlos. Sólo
partiendo de esta perspectiva, podremos comprender la introducción del banquete
en una fiesta dedicada a Juno Lucina. Protagonizado por las mujeres, resulté
perfectamente lógico enfocar el rito desde el punto de vista matronal,
convirtiendo a las matronas en las agasajadoras
Esta conclusión no debe desviar nuestra atención del hecho de que, las
Matrona/ja constituyeron exclusivamente la fiesta de las matronas, y que desde
la implicación de los esclavos en su celebraciór. -a través del banquete con el que
eran agasajados por sus dueñas-, estos no fue ron más que meros protagonistas
accidentales. Ni tan siquiera en cronologías muy avanzadas -siglo II d.c. en
adelante-, podremos apartamos de esta afirmación. Testimonios como el de
Juvenal, nos hacen ver claramente que la fiesta continuó siendo en este periodo
una celebración de carácter explícitamente ruatronal, tal y como puede deducirse
de su expresión “las kalendas femeninas”:
¡Hete aquí a quien debes enviar una sombrilla verde o
bolas grandes de ámbar cuando le llega el cumpleaños, o al
inicio de la húmeda primavera, y el, echado en un diván largo y
encojinado, manosea los regalos secretos de las kalendas
femeninas¡” 200
200 Iuv. SaL 9, 50-53.
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9.4 La participación de los esclavos en las Saturnalia
a) Introducción al desarrollo de las Satuinalia
La religión romana estaba marcada por el enorme desarrollo de sus
fiestas201. Sus celebraciones, más próximas en 1 incas generales a la solemnidad,
que a su desarrollo jovial, articulaban la práctica totalidad de las fiestas inscritas
en el calendario. Pero al tratar las Saturnaha otiservamos que este planteamiento
festivo es ampliamente desbordado por la dimensión alegre que alcanzó su
celebración. En el desarrollo de esta fiesta. la consideración solemne del
sentimiento de festividad, fue superado por la celebración jovial de una fiesta con
numerosos ritos de inversión que, a primera vista, más podían evidenciar una
jornada de descanso en el trabajo, mediatizadE por la diversión, que un día de
culto plus in sensu estricto.
Siendo las Saturnalia una de las fiestas del calendario acerca de la cual se
han conservado más testimonios, junto a una ran cantidad de textos aislados,
tenemos dos relatos sin precedentes dedicados por completo al desarrollo de la
fiesta: uno, del literato del siglo II d.c. Lucianc de Samosata, y otro, mucho más
voluminoso, del erudito del siglo y d.C. Macrobio. De todos ellos resulta dificil
escoger algún testimonio con el que reflejar ti carácter alegre de la fiesta202.
~ No en vano dice K. Kerenyi que si se quisiera clasificar las religiones según su
mayor o menor inclinación festiva, la religión romana debería caracterizarse por el gran
desarrollo de sus fiestas (KERENYI 1972, Pp. 56 y 59>.
202 Gel. Arr. XVIII, 2, 16.
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Dionisio de Halicarnaso atribuyó a Saturno, dios titular de la celebración, la
difusión de la felicidad entre los hombres:
“Así pues, no es nada extraño que los antiguos
consideraran este territorio consagrado a Saturno, creyendo que
e’ 203
este dios era el causante de toda felicidad entre los hombres
Por voluntad del dios, tal y como consideraban los romanos, no se podía
estar triste mientras durase su fiesta. En el relato de Luciano de Samosata aparece
recogida una gran parte de su contenido; en él aparece continuamente el deseo
divino de extender la alegría a todo el mundo. Por ello aparecen reflejados los
aspectos que caracterizaron la ley instituida por Saturno en el desarrollo de su
fiesta: la abolición de las actividades publicas, y el carácter alegre y festivo que
debía presidir las actividades privadas.
“Que nadie tenga actividades públicas ni privadas
durante las fiestas, salvo lo que se refiere a los juegos, las
diversiones y el placer. Sólo los cocineros y los pasteleros
pueden trabajar. Que todos tengan igualdad de derechos, los
esclavos y los libres, los pobres y los ricos. No se permite a
nadie enfadarse, estar de mal humor o hacer amenazas. No se
permiten las auditorías de cuentas. A nadie se le permite
inspeccionar o registrar la ropa durante los días de fiestas, ni
practicar depones, ni preparar discursos, ni hacer lecturas
públicas, excepto si son chistosos y graciosos, que producen
bromas y entretenimientos” 204
203 DionHal. 1, 38, 1.
204 Luc.Sat 13.
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El carácter distendido de las Saturnalia también aparece en un verso de
Marcial que evidencia su voluntad personal de livertirse durante el desarrollo de
la celebración205. Este poeta, que a tenor de sus escritos mucho sabía de
diversiones, nos ofrece una de las panorámicas más completas para el estudio de
las Saturnales en su época. En ella, hallaremos una celebración cargada de
contenido lúdico, que podría desembocar en el jolgorio más divertido206.
Marcado por su carácter alegre, el estudio de las Saturnalia no puede
limitarse a recoger las anécdotas transmitidas por los testimonios de Luciano y de
Marcial. Conociendo la mentalidad religiosa romana que, tal y como la describe
K. Kerenyi207, imbuía la seriedad en el fondo del sentimiento festivo más alegre y
sereno, podemos afirmar que las Saturnaleg, al menos en su ongen, no
constituían en exclusiva la mera expresión jovial recogida por estos y otros
testimonios208. Pese al revestimiento de la fiesta con una serie de actos que
podrían parecer los propios de un día dedicado al ocio, su celebración durante la
República y el Principado debe ser entendida, en primer lugar, como pia et
sacra. Enclavada en los esquemas religiosos romanos, aparece consagrada a un
dios que, como Saturno, podría haberse encolerizado en caso de no haberle
conferido este trato. Testimonio implícito de ello, es el hecho de que aparezca
recogida en la mayoría de los calendarios epigráficos20t es decir, en los
documentos que conferían a las fiestas dicho carácter.
205 Mart. XI, 6, 3.
206 Para caracterizar las Saturnales como una fiesta cargada de contenido láctico
baste con atenemos a las palabras del apologeta Tertuliano cuando afirma “No voy a
lavarme la noche de las Saturnales para no perderme ni la noche ni el día” (Ten. Apol.
42). Si estudiamos la evolución de la fiesta, no debe parecernos en absoluto exagerado
su comentario. Menos aún si tenemos en cuenta que tbe escrito a comienzos del siglo m
d.C., en uno de los momentos de máximo desarrollo de la fiesta, y en el que la cauta
mentalidad que subyacía a la tradicional religión re mana había sido sustituida por otra
más expresiva derivada de la orientalización de la prc >pia religión.
207 KERENYI, K., 1972, Pp. 56 y 59.
~ Los testimonios que caracterizan a las Satun¡alia por su carácter alegre se van a
suceder a lo largo de la presente exposición. En el apartado titulado “La implicación de
los esclavos en las Saturnalia a través de los textos”, damos buena cuenta de ello.
209 Fasti Maffeiani (FERIAE SATURIV) CL 112, p. 224, Fasti Amiternii (FER
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La fiesta de las Saturnales aparecía señalada en los calendarios el día 17
de diciembre. Pero el auge que tuvo su celebiación hizo que, con el paso del
tiempo, su duración efectiva se prolongase algún día: César la aumentó dos
jornadas210, Calígula le añadió un día más -llamándolo día de la juventud211- y
Domiciano la estableció en un ciclo de siete días212, constituyendo desde
entonces hasta su prohibición una de lasferiae213 mas importantes de Roma.
Dice M.A. Marcos Casquero que la helenización de la leyenda del dios
debió influir en esta sucesiva prolongación de la fiesta. Así, tras la identificación
de Saturno con Crono, y de 0ps con Rhea, la tradición vinculó a ambas
divinidades mediante una bierogamia”4. Este hecho pennitió que las Opalia
-celebradas dos días después de las Sarurnal’a- fuesen consideradas como la
prolongación natural de las Saturnales215. En nuestra opinión, la prolongación de
la fiesta llevaría implícito, fundamentalmente, un intento de mantener la alegría
de la celebración. Ello puede ser comproba do cuando observamos que las
Saturnales no sólo se alargaron hasta las Opaita del 19 de diciembre, sino que
llegaron a prolongarse cinco días hasta las Divalia del 21, e incluso una semana,
fijando su celebración hasta las Larentalia del 23 de dicho mes.
Muchas de las frentes que vamos a recoger, evidencian el cambio de
mentalidad que introdujo la plástica de los cul:os orientales llegados a Roma216.
Por ello, no sólo será interesante conocer la antiguedad de los elementos
descriptivos expresados en sus contenidos, sinc que además, deberemos tener en
cuenta la fecha de datación del testimonio que hayamos empleado. Versnel ya
SATURNO SATURM AD FOR.) CII.. 112, p. 245, Calendario de Filócalo (LUDI
SATURNALIA) = CII.. 112, p. 278, Calendario de Polemio Silvio (FERIAE SER VORUM)
= CIII.. 112, p. 279.
210 Macr. 1, 10, 2.
211 Suet. Cal. 4, 17, 2.
232 Ql. IrIILD, s.v. “Saturnaha” enD.S. 1N/2, 1S69, red., p. 1081.
213 ~f Fest. p. 76 L.
214 Cf Fest. p. 202 L. Macr. 1, 10, 19.
215 MARCOS CASQUERO 1980, pp. 2 19-220.
216 Cambio de mentalidad que, por supuesto, quedo reflejado en las fluentes que
tratan el desarrollo de las Saturnalia.
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nos infonna de las dificultades que entraña el estudio de esta fiesta. Según este
autor, la mezcla indiscrimninada de los elementos más antiguos de la celebración
con todos los aspectos que la afectaron tras su helenización, ha propiciado que
nos hallemos ante uno de los cultos más contradictorios de toda la religión
romana:
“The inconsistences discovered so far -a prototypical
Roman god who is at te same time a foreigner; a god with one
of the oldest sanctuaries in Rome and yet worshipped riíu
graeco; a god who is in fetters but is liberated for one day (after
which he is chained again)- are matched by te paradoxes in bis
character as it appears ftom Roman literature. No god in te
Roman pantheon can Boast a mor~ paradoxical character” 217•
b) Análisis hermenéutico de la fiesta
Tal y como anunciamos al inicio del piesente capítulo, en la celebración
de la fiesta de las Saturnales tiene lugar una serie de ritos de inversión218, de cuyo
contenido nos ocuparemos luego, y cuya presencia en Roma ha sido explicada de
219
tres fonnas diferentes por la crítica contemporánea. Hay autores que los han
englobado en el conjunto de actos que textian lugar durante la celebración del fin
de año; de aid que se haya enmarcado su celebración como una fiesta cuyo
carácter “crítico” anual marcaría el final de un periodo y el inicio de otro.
Otrosno, sin embargo, los han entendido como ritos relacionados con la
celebración del final del año agrario; el almacenamiento de la cosecha realizado
en esas fechas, daría por concluidos los trabajos agrícolas. Al margen de ambas
217 VERSNEL l993,p. 143.
218 Marcial alude a ellos diciendo quidquid el ir tenebrisnon sumus, ¡te foras (Mart.
XI, 2,4).
219 <3UITTAiRD 1976, p. 44. Cf BRELICH 19~;6, p. 80; YORK 1986, p. 40.
220 HILD, s.v. “Saturnalia” en D.S. IV/2, 1969, ? ed., p. 1080. Cf MESLIN 1970,
p. 11; MESLfl4 l978,p. 167.
Laparticipación de los esclavos en las flesta5 del calendario romano 376
explicaciones, el indoeuropeista O. Dumézil~” ha apuntado otra perspectiva
diferente; este autor ha insertado la aparición dc dichos ritos en un análisis global
de la fiesta que muestra, en su origen, un contenido militar. A partir del estudio
de la relación de Saturno con Lua”’, Dumézil estableció un paralelo con la diosa
védica Nirrti, que le permitió interpretar los ritos acaecidos en su fiesta desde
esta óptica. Este planteamiento, muy en la linea de todos sus argumentos, no
descifra ni el desarrollo de los ritos de in’versión, ni la implicación de los
esclavos en los mismos, pese a conferir una explicación más o menos verosímil
de la fiesta.
En nuestra opinión, tal y como trataremos de demostrar, el estudio de los
ritos no debe perder de vista el proceso de helenización de la religión romana.
Tal y como reflejaba el testimonio de Versnel2~, su desarrollo se inscribe en el
ámbito de una antigua celebración romana, que como consecuencia de su
evolución interna’24, había mezclado sus c3.racteres más antiguos diversos
elementos orientales. Descartada la hipótesis de Dumézil, nuestro estudio de los
ritos se centrará en el análisis de los dos plani eaxnientos: el que los relacionaba
con la conclusión de las labores agrícolas y el que los ligaba explicitamente, a la
fecha de su celebración.
Los estudios etimológicos han proporcionado continuamente un sólido
apoyo sobre el que justificar los argumentos de la historiografla. Por ello, una de
las bases sobre las que se han asentado las diversas interpretaciones de la fiesta,
reside en las aportaciones que en este campo han alegado los estudios filológicos.
Estos estudios, centrados fundamentalmente en el análisis del nombre del dios
epónimo de cada fiesta, tendrían por objetivo abstraería primera función de la
divinidad en cuestión para ponerla en relación con el carácter de la fiesta, y
deducir así el contenido más arcaico de la celebración. En base a este criterio, el
221 DUMEZIIL 1987, Pp. 270-271; cf LE GLAY 1971, p. 25.
222 Cf Gel. Att. XIII, 23,2.
223 VERSNEL 1993, p. 143.
224 Evolución ligada a la del resto de la religión romana.
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carácter agrario de las Saturnalia fue deducido a partir de la etimología propuesta
por Varrón para Saturno:
“Por tanto, dado que el cielo es el origen de todo, Saturno
recibió su nombre de la actividad gernunadora [sarus]”~.
Si Varrón afirmaba que su etimología debía relacionarse con el verbo
sero/sarus (germinar), era lógico pensar, y así Lo hizo parte de la historiografla,
que el carácter del dios estuviese relacionado con las actividades agrícolas.
Numerosos, y de muy diversa cronología, son los autores clásicos que recogieron
esta idea. Entre los de época augústea citemo; a Veto Flaco, quien sin duda
relacionó la construcción de su templo en diciembre226 con su gobiemo de la
actividad agrícola:
Saturno dies festus celebrcnur mense decembre, quod eo
aedis est dedicata: a is culturae agrorum praesidere videtur,
quo etiamfalx est ei insigne227.
Esta interpretación fue recogida tardíamente por Arnobio228 (siglo III
d.C.), Lactanciotm (siglo IV d.c.) y Agustii90 y Macrobio~’ (siglo V d.C.). En
225 Van. L. 5, 64.
226 El natalis del templo de Saturno aparece, como en el resto de las fiestas
estudiadas, en el origen de la celebración de su fiesta.
~“ Fest. p. 432 L. Cf Fest. p. 202 L.
223 “Que Saturno proteja la germinación” (Am. Adv.Nat. 4, 9).
230 “Júpiter, hijo, venció a Saturno, su padre, precisamente porque antes es la causa
que pertenece a Júpiter, que la semilla que pertenec~ a Saturno. Si esto hubiera sido así,
nunca hubiera sido Saturno anterior, ni fuera padre de Júpiter, porque siempre la causa
de la simiente precede a la simiente misma y nunca se engendra de ella” (August.
Civ.Dei. 7, 18). “Cuentan, dice, que Saturno solía devorar lo que de él nacía, porque las
simientes vuelven al lugar de procedencia” (August. Civ.Dei. 7, 19). Sarurnus ergo mci
debuil z~sa terra, non semina (August. Civ.Dei 7, 19). “¿Qué es Saturno? ‘Es un dios,
dice, de los primates, bajo cuyo poder y dominio esi án todas las simientes’. ¿Por ventura
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base a sus textos, Hild~2 afirmó que Saturno, como genio de las profundidades,
proporcionaba la fuerza necesaria a las semillas para facilitar su crecimiento. A
partir de la propuesta de Hild, un sector importante de la historiografla
contemporánea desarrolló la defensa, de que la participación de los esclavos en la
fiesta de las Saturnales llevaba implícita un descanso temporal como
consecuencia de la conclusión de los trabajos agrícolas; autores como C.
Baile?3, M. Le Ola?”, H.H. Scullard~5, A. Gtrenie96 o M. Yorl&~7 (algunos de
los principales defensores del origen agrario del dios), se sumaron a esta
interpretación.
Pese a la amplia difusión que la etimología propuesta por Varrón ha
tenido entre clásicos y contemporáneos, desde nuestro punto de vista su análisis
no conileva la explicación definitiva. Una generación antes que el famoso
anticuario, Cicerón había dejado una pista excelente para abstraer el origen del
dios cuando, en su libro dedicado a la Naturaleza de los dioses, afirmaba:
Saturnus autem est appellatus quodsaturaretur annis~8.
Con esta afirmación, Cicerón estaba relacionando explícitamente a
Saturno con el paso del tiempo, mientras que implícitamente aproximaba el
nombre de la divinidad al verbo satur/saturare. A partir de esta propuesta se
desarrollaron textos como los de Aulo Gelio~9 y Lactancio2M>, que giraban en este
sentido. De todos los pasajes que aluden a esta etimología cabe destacar la cita de
Agustín de Hipona, quien contraviniendo afirmaciones propias vertidas en su
la exposición de aquellos versos de Valerio Sorano no dice así, que Júpiter es el mundo y
que emite de sí todas las semillas y en sí las recibe? Luego es el mismo bajo cuyo poder y
dominio están todas las simientes” (August. Civ.Dei 7, 13).
23’ Saturnumque asatu dictum (Macr. Sar. 1, 1C, 20).
232 HILD, s.v. “Saturnalia” en D.S. 1V12, 1969, Y ed., p. 1080.
BAILEY 1932, p. 55.
LEGLAY 1971, PP. 24y 50.
235 SCIJLLARD 1981, p. 206.
236 GRENIERI961,p.99.
~ YORK 1986, pp. 194-195.
Cic. ND. 2,25; 3, 34.
~ Gel. Att 5, 16, 1.
Lact. Div. Inst, 1, 12.
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Civitate Dei, se decantaba en otra parte de su obra por esta etimología. Para
Agustín, Saturno constituía la duración del tiempo: Quia Saturnus, inquiunt,
temporis longitudo es?41.
La contradicción que suponen las etimologías propuestas por Varrón y
Cicerón nos obliga a realizar una reflexión. Aclualinente, la etimologia propuesta
por Varrón aparece prácticamente descartada por todos los historiadores242, a
pesar de que tal y como dice M.A. Marcos Casquero, hubiese desempeñado un
importante papel en la posterior concepción dc Saturno como divinidad agrícola
que nos muestran las fuentes~3. Este rechazo no obedece exclusivamente a un
hecho, señalado por el propio Agustín, y relativo a la falta de credibilidad de la
interpretación de los dioses realizada por Varrón:
.Varrón prefiere dudar de todo a afirmar algo. Al
finalizar el libro siguiente sobre los dioses inciertos, escribe:
“No deben censurarme por poner en este librito como dudosas
las opiniones sobre los dioses. El que crea que es posible y que
conviene enjuiciarías, pruebe a hacerlo cuando lo haya oído. Yo
tomaré el camino más corto, que es revocar a la duda lo que
dije en el libro primero y no enc:unmnar por veredas de certeza
lo que escriba en este”. De esta manera hizo incierto no sólo
éste de los dioses inciertos, sino también el de los ciertos” 244
El rechazo a la etimología agrícola obedece, fundamentalmente, a causas
intrínsecas. Su defensa, pese a aparecer respaldada por parte de la historiografia
contemporánea, nunca ha sido englobada en estudios que traten el tema en
profundidad, sino más bien en exposiciones de carácter genérico que bien
241 August. Civ.Dei. 4, 10.
242 Cf VERSNEL 1993, Pp. 185 y 188; MESL]N 1978, p. 167.
243 MARCOS CASQUERO 1980, Pp. 213-214 Etimología que, como hemos visto,
muestran Varr. L. 5, 64, Fest. p. 432 L., Fest. p. 202 L., Am. Adv.nat. 4,9, August.
Civ.Dei. 7, 18, August. Civ.Dei. 7, 19, August. Civ.Dei. 7, 13, Macr. Sar. 1, 10, 20.
August. Civ.Dei. 7, 17.
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recogen líneas expositivas ya superadas, bien se basan en elementos de escasa
entidad. Es el caso, por ejemplo, de la línea argumental seguida por M. Yorl¿5.
Su tesis, como en definitiva, la defendida por una parte de la historiografia,
expresa un planteamiento de escasa entidad que no constata en absoluto la
etimología que relaciona el nombre del Dios con las actividades agrícolas.
Quizás una de las opiniones más cabales en este sentido haya sido la de Ch.
Guiftard’4t autor que ha rechazado tanto la etimología propuesta por Varrón,
como la propuesta por Cicerón. En opinión de este autor, ambas proposiciones
son inaceptables porque no se aproximan ni a la leyenda -dado que en ninguna
historia se relaciona el papel de Saturno con el crecimiento de las semillas- ni a
la lingílística -dado que una de las principaks dificultades para establecer la
verdadera etimología del dios consiste en que no se conoce su origen-.
No quisiéramos separamos de la propuesta de Ch. Guittard sin antes
enlazaría con la afirmación de M.A. Marcos Casquero que reflejábamos unas
líneas más arriba. En un estudio como el presente, lo de menos consiste en saber
cual de estas dos etimologías recoge la línea argumental correcta. Lo
fimdamnental es conocer su común contribución a modelar la concepción que los
romanos tenían del dios. De hecho, no podri a entenderse que un autor como
Agustín asimilase ambas etimologías, de no ser porque ambas arrastraban una
fuerza semejante en la tradición romana.
D. Briquel, tras rechazar el carácter agrícola del dios, propuso que su
función se podría aproximar mucho más a la función soberana de Vanina247.
Planteamiento no libre de los riesgos expuesto~; por Ch. Ouittard dado que al ser
un dios de origen desconocido, no podemos aflnnar con seguridad su etimología.
245 M. York defendió el primitivo carácter agiicola de Saturno diciendo que, tal y
como indicaba Macrobio (Macr. 1, 8, 3), en su templo estaba guardada toda la pecunia
que conformaría el tesoro nacional de Roma -el aerarium Saturni-. Si pecunia es una
palabra derivada de pecus, M. York concluye afirmando que a través de la etimología se
puede deducir la relación del dios con el campo (YORK 1986, Pp. 194-195).
246 GUITTARD 1976, Pp. 5 1-52.
247 BRIQIJEL 1981, p. 149-150.
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El debate sobre el origen de Saturno ha seguido un planteamiento todavía
más dispar que el trazado acerca de su función. Y así, hay quien, como
Piganiol248, ha defendido su genuino carácter mediterráneo, quien como Hi1d249,
ha propuesto un carácter indoeuropeo, y quien como Herbig250 ha apuntado a sus
precedentes etruscos. Incluso, como dice Ch. Guittard251, hay quien ha propuesto
suficientes argumentos como para considerarlo desde una perspectiva latina252,
sabina e incluso sícula.
Muchos son los testimonios que reí~cionan la participación de los
esclavos con el fm de las tareas agrícolas. Entre ellos, cabe destacar un texto de
Macrobio que ya hemos analizado al tratar su participación en las Matronalia:
“En este mes [marzo] [...] las matronas servían la cena a
los esclavos tal y como hac’m los señores durante las
Saturnales: aquéllas para incitar con estos honores al inicio del
año la pronta obediencia de los esclavos, y éstos para agradecer
el cumplimiento del trabajo” 253
Esta propuesta, sin duda ligada a la tradición que asociaba
etimológicamente a Saturno con el nacimiento de las semillas, tendría mucho que
ver con la difusión de la implicación servil. No existe ningún indicio que nos
impida considerar a los esclavos agrícolas corno los primeros que se implicaron
en el desarrollo de la fiesta. El testimonio de Catón25” personaje que durante las
24~ Tesis encabezada por A. Piganiol (PIGANIOL 1916, p. 114).
249 HIILD, s.v. ‘Saturnalia” enD.S. IV/2, 1969. 2S ed., p. 1081.
250 HERIBIG 1917, pp. 445 ss. Cf F. MUL]..ER, “Zur Geschichte der rómische
satire”, Philologus, 78, 1923, Pp. 230. ss, GUITTARD 1976, p. 52. BAYET 1984, p.
94.
251 GUITTALRD 1976, p. 44.
252 El origen latino de Saturno se puede deducir del estudio de la etimología
propuesta por O. Fontana, cuyo nombre estaría compuesto, según este autor, por el
radical indoeuropeo *sa y el sufijo latino -turnus (FONTANA ELBOJ 1992, p. 57).
253 Macr. Sar. 1, 12, 7.
““ Cato.Agr 57,1.
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Compitalia y Saturnalia les concedía una ración doble de vino, es lo
suficientemente clarificador de este hecho (sobre todo si tenemos en cuenta su
cronologia). Tratado ya en el desarrollo del presente trabajo, no vamos a incidir
otra vez en él. Sin embargo, el hecho de que la personalidad de Saturno aparezca
marcada por ciertos elementos agranos, no significa que éstos fuesen el motor de
la implicación de los esclavos agrícolas255.
Versnel256 es uno de los autores que más profundamente ha tratado el
paralelismo entre Saturno y Crono, así como el de sus fiestas. La lectura del
capítulo que dedica en su libro a este aspecto r os puso en evidencia el hecho de
que, para entender la relación de Saturno con los esclavos, había que profundizar
en el estudio de la helenización de su leyenda. Dice una versión de la misma que
Saturno se vio encadenado en el fondo de la tierra, tras ser derrotado en la guerra
que mantuvo contra su propio hijo. Los romanos consideraban que la celebración
de su fiesta, debía implicar la liberación del dios derrotado, y como consecuencia
de ello, la de todos aquéllos que como él, suftí~n el peso de las cadenas257. No en
vano, la inversión de papeles que se desarrollaba en la fiesta quedaba
ampliamente marcada por esta creencia.
La celebración de la fiesta daba inicio el día diecisiete de diciembre258. La
constatación de su fecha nos permite enlazar, implícitamente, el carácter alegre
de la celebración con el final del año. Esta observación no pasó desapercibida a
O. Piccaluga259, quien sostuvo decididamente que el carácter espectacular de los
Generalmente los elementos agrarios que marcaban la personalidad de Saturno
tenían su origen en etimologías populares extendidas tardíamente que, de hecho,
facilitaron solamente aposteriori la implicación de los esclavos agrícolas en la fiesta.
256 VERSNEL 1993, Pp. 136-154. Cf BRIQUEL 1981, Pp. 143-155 y GITTARD
1976, p. 45.
VERSNEL 1993, Pp. 186-187. Los ritos de inversión eran justificados por ser la
consecuencia directa de la amnistía concedida a Saturno en estas fechas. Pero este
acontecimiento mitico también se relacionaba con lE. costumbre de poner en libertad, por
mimetismo, a prisioneros y esclavos. Estos, en señal de agradecimiento, ofrecían sus
cadenas al dios como exvotos (Arr. Epict dissert 1, 25).
~ Al comienzo del presente apartado ya hemos analizado la evolución de la fiesta
desde la República, en la que los festejos duraban solo un día, hasta la época de
Domiciano en la que el festival llegó a durar siete díis.
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ritos desarrollados durante las Saturnalia estaba directamente relacionado con
esta fecha de renovación anual. En nuestra opinión, tal y como trataremos de
demostrar, dicho aspecto espectacular tampoco puede quedar al margen de la
celebración del solsticio de invierno. El carácter solsticial de la fiesta constituye
un hecho más que evidente. Dicho aspecto, aparece resaltado por una ftase de
Macrobio que nos viene a confinnar que el establecimiento de las Saturnalia en
esta fecha del calendario no fue fortuito: Solsh’alis dies qui Saturnaliorum ftsta
consecratus es?60.
Como dice D. Briquel26t, el principal cazácter que imprimía fuerza al dios
era el solsticio de invierno, a punto de acaecer, y que iba a conllevar el final del
— 262
ano . Surgía entonces una crisis universal, de la que el final de las labores
agrícolas no suponía sino uno de sus aspectos. Esta crisis cósmica se iba a ver
reflejada en los ritos de inversión sociojurídica que se daban en la fiesta.
Al estudiar los ritos de inversión desarrollados durante las Matronalia,
vimos cómo Macrobio263 (inspirándose en tradi:iones anteriores), relacionaba su
interpretación con la apertura del antiguo calendario romano de diez meses. Si
vinculamos la fiesta de las Saturnales con el flial del año, podremos ver que el
establecimiento de una relación entre ambas celebraciones -Matronalia y
Saturnalia-, no resulta yana dado que las dos estaban unidas por un elemento
común: el periodo de transición de un año a otrc264.
259 PICCALUGA 1965, p. 120-121.
260 Macr. SaL 1, 2.
261 BRIQUEL 1981, Pp. 145-146. Q/ YORK 1986, p. 40.
262 BOMER 1961,111, pp. 428 Ss.
263 Macr. Sar. 1, 12, 7.
264 Las Saturnalia y las Marronalia también esl aban relacionadas porque en ambas
se desarrollaron unos ritos de inversión de carácter similar, como el banquete con el que
se agasajaba a los esclavos, o la costumbre, atestiguada por Suetonio y Estacio (Suet.
Vesp. 19,1. Q/ Stac. 811v. 1, 6, 81.>, de entrega’ regalos, a los hombres durante la
primera y a las mujeres durante la segunda. La aparición del rito del banquete de las
Matronalia y los regalos entregados a las mujeres durante la misma, son elementos que
ya fueron analizados en el capítulo que dedicamos a la implicación de los esclavos en la
fiesta. Entonces aludíamos al precedente que supuso el desarrollo de este rito en las
Saturnalia. En este capítulo analizaremos las causa~;. La relación entre ambas fiestas ya
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Trazando un cuadro en el que aparezca señalado, tanto el carácter de todas
las fiestas en las que aparecían implicados los esclavos, como el desarrollo de
ritos de inversión y transgresión, podemos comprobar que su participación en
rituales de este tipo siempre estuvo relacionad a con una celebración de carácter
solsticial, o en su defecto, con la crisis cíclica Enual que evocaba el fmal del año:
Compitalia Matranalia Fors Fortuna N. Caprotinas Diana Saturno/la
Fecha Pp. enero 1 marzo 24 junio 7julio 13 Agosto 17 diciembre
Carácter solsticial Sí Si SI
Apert.ofmdeafio Si Si Sí
Inversión Sí ¿2 Si SI
Transgresión Si Si SI Si
Desarrollo de los ritos de
inversión ~oc¡ojuridica y de transgresión
social en relación con la fecha de
celebración de lasfiestas.
El análisis del presente cuadro permite observar que, como la fiesta de
Diana fue la única celebración que no puede s~r relacionada ni con los solsticios,
ni con el principio o el final de año, no llegó a desarrollar ritos de este tipo. El
resto de celebraciones en las que se implicaron los esclavos, aparecía marcado
por estos caracteres de una u otra forma, Una panorámica sobre algunas
ceremonias que afectaron a cada fiesta, pone en evidencia el desarrollo de ritos
de inversión y de transgresión durante sus celebraciones.
J.F. Millet6’ vio con claridad el desarrollo de un rito de inversión en el
banquete que tenía lugar con motivo de Las Compitalia~; también puede
apreciarse el desarrollo de los ritos de inve:rsión en esta fiesta, a partir de la
perífrasis con la que Apiano267 nos la describe: “las pringosas fiestas compitales”;
la presencia de ritos de transgresión social durante la fiesta de enero, puede ser
¡be enunciada por M. Meslin (MESLIIN 1978, p. 73). Cf, MESLIIN 1970, Pp. 12-13.
265 MILLER 1989, pp. 192 Ss.
266 Hoy. Od IV, 5, 39.Petr. 60.
267 Ap. Verg. XIII, 17.
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apreciada partiendo de un texto de Aulo Gelio268, en el que se afirma que los
esclavos usaban un lenguaje indecoroso mientras los señores estaban en la cama.
En la fiesta de las Matronalia se desarrolló el conocido rito de inversión del
banquete~9. Por otra parte, durante la fiesta dt Fors Fortuna, y derivado de la
ingestión de vino, los esclavos se podrían ver inmersos en actos de transgresión
social270; los propios regalos que los señores ha:ían a los esclavos27’ son un claro
indicio del desarrollo de rituales de transgresión. Finalmente durante las Nonas
Caprotinas, tal y como nos indica Plutarco272, se alternaba un rito de inversión
(las esclavas se vestían con las ropas de sus matronas), con un rito de
transgresión (las esclavas gritaban improperios y obscenidades a los ciudadanos
que se cruzaban en la calle).
A. partir de esta exposición, en la que henos comprobado que la aparición
de los ritos de inversión y transgresión en loi que se implicaron los esclavos
siempre coincidió con celebraciones de evidente carácter solsticial o de crisis
cósmica anual, no nos parece descabellado relacionar su implicación en la fiesta
de Saturno con la fecha de celebración de la misma. Más aún si tenemos en
cuenta que, tal y como coinciden en afirmarnos las fuentes, a partir de
Domiciano la celebración llegó a durar siete días273, comenzando el día diecisiete
y finalizando el veinticuatro de diciembre, día del solsticio de invierno.
Saturno, como divinidad propulsora de La llegada de un año nuevo274, se
convertía a su vez en el destructor del orden dé’. mundo. Como supresor de dicho
orden, pudo acoger perfectamente a los esclavos en el seno de sus celebraciones.
Sólo desde esta perspectiva cabria entender todos los ritos de inversión
263 Gel. Att. 16, 9, 4
269 Macr. Sat. 1, 12, 7.
270 0v. Fast. VI, 771-784
271 0v. Ars. 2,255.
272 Plut. Cam. 33.
273 Luciano nos ha testimoniado la extensión, a una semana, de la celebración de la
fiesta “Yo [Crono]he heredado el poder con condiciones: todo mi reinado dura siete
días” (Luc. Sar. 2).
274 Tal y como dice D. Briquel, Saturno propiciaría tanto el cambio del año solar,
como el del ligado estrictamente al calendario (BRIQUEL 1981, Pp. 145-146).
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sociojurídica y de transgresión social desarrollados con motivo de la fiesta, que
no pueden ser explicados desde la perspectiva de una celebración agrícola. De
hecho, si interpretásemos exclusivamente la iniplicación de los esclavos en esta
fiesta como consecuencia de la conclusión de las labores agrícolas ¿qué sentido
tendría su difusión en el mundo urbano?
La interpretación cósmica de los ritos podría inducirnos a considerar que
el principal carácter de Saturno era ctónico. Dicho carácter ha sido testimoniado
explícitamente por Plutarco en una de sus Quest iones Romanas:
“¿Por qué quienes sacrifican en honor de Saturno lo
hacen con la cabeza descubierta? ¿Acaso porque Eneas
estableció que se velasen la cabeza, pero el ritual del sacrificio
a Saturno es mucho más arcaico? <,O quizá porque descubren su
cabeza ante los dioses uránicos, y Saturno, en cambio, se cuenta
entre los dioses infernales y ctónicos?” 275
La interpretación ctónica de Saturno ha sido defendida por autores como
Albrecht, Dumézil, Le Olay, Brelich, Marcos Casquero, Coarelli y Scheid276. Con
este planteamiento, los autores mencionados recogieron ecos de una idea, que
también habría existido entre los propios romanos, tal y como pone en evidencia
el hecho de que Herodiano277, relacionando a Saturno directamente con las
profundidades, lo definiese como “el dios que se escondió”. Otros aspectos que
unen a Saturno con el más allá son, en primer lugar, su conexión con el Satre
etrusco y en segundo lugar, la propia aparición <le ciertos elementos cósmicos de
la fiesta (su carácter solsticial y la fecha dc la misma, sita en el mes de
diciembre278, al final del año). También el sacrificio, que seguía el rito griego de
275 Plut. QJt 11. Cf Fest. p. 106 L.; Serv. AdA en. 3,407.
276 ALBR.ECRT 1943, Pp. 36 ss.; DUMÉZIIL 1956, Pp. 99-115; LE GLAY 1966,
PP. 460 ss.; BRELICH 1976, Pp. 83-87; MARCOS CASQUERO 1980, p. 225;
COARELLI 1983, Pp. 161-226; SCHEID 1990, p. 219.
277 Herod., 1, 16,2.
278 En el mes de se desarrollaron fiestas como laE Consualia, Opalia, Angeronalia, y
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matar al animal con la cabeza descubierta -capite aperto-, (tal y como se hacía
con los dioses ctónicos>, es un claro indicio que marca la conexión del dios con
el inframundo. Finalmente, el hecho mismo de que, durante el desarrollo de las
Saturnales estuviese prohibido explícitamente niciar una guerra279 (al igual que
sucedía durante la fecha en la que el mundus pare t)28% constituye una evidencia
de la relación del dios con lo infernal.
El carácter ctónico de Saturno, la crisis cósmica que evidenciaba la fecha
de celebración de su fiesta, y la propia implicación de los esclavos en los ritos de
inversión y transgresión, constituyen tres elementos relacionados por una línea
argumental común: la caracterización cósmica de sus contenidos. Dicha relación
conforma el triángulo perfecto, que pudo so enlazado con la difusión de la
leyenda helenizada del dios liberado en estas fechas de sus cadenas.
A partir del descubrimiento del carácter ctónico del dios, Ch. Guittard2’
lo describió como un dios infernal que, poco a poco, fue transforniando su
carácter hasta convertirse en una divinidad agraria que haría genninar las
semillas como consecuencia de su poder debajo de la tierra. Ambos aspectos
Larenralia que también aparecen relacionadas directamente con el más allá. Son muchos
los autores que explican la relación de este mes ca i el ciclo de difuntos. Cf MARCOS
CASQUERO 1980, pp. 221-224. VERSNEL 1993, p. 164. LE GLAY 1966, p, 454. No
resulta por ello dificil separar la fiesta de las Saturnalia de este carácter tan especial.
279 Plutarco, Cicerón y Macrobio testimonian cl tabú de iniciar una guerra durante
las Sarurnalia: Conociendo la prohibición que tenian los romanos de coger las armas en
esta fecha, en el año 66 a.C. Mitridates atacó a Po:npeyo mientras su ejército celebraba
las Saturnales en la Cólquide sabiendo que lo iba a coger desprevenido. ~Plut.Pomp. 43,
3). En este sentido, Léntulo pretendía aprovecharse de tal celebración para adueñarse de
Roma (cf Cic. Car. 3, 10). Bellum Saturnalibus sumere nefas habitum. (Macr. Sat. 1,
10, 1). Cf Maer. Sat. 1, 16, 16. Impiedia inicin una guerra, pero no obligaba a
suspenderla como evidencia la victoria de Cicerór sobre los Pindenisistas acaecida en
esta fecha, hecho que le lleva a afirmar “Estas han sido hermosas Saturnales; los esclavos
están a la venta delante de mi tribunal, y el prcdudo se eleva a doce millones de
sestercios” (Cic. Att. V, 20).
280 Nam, cum Lanar, hoc est Latiniarum sollemne, concipitur, item diebus
Saturnaliorum, sed et cwn mundus paret, nefas est proelium sumere. (Macr. Sar. 1, 16,
16).
2:1 QUITTARD 1976, p. 53.
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-ctónico y agrícola-, que habrían sido desarollados desde un periodo muy
antiguo, deben ser relacionados con la celebración de la fiesta en la emblemática
fiesta del final del año.
La definición de estos tres caracteres -el ctónico, el agrícola y el
relacionado con el fin del año- ya estaría desandada cuando, a finales del sigo
III a.C., comenzaron a implicarse los esclavos agrícolas en la fiesta282.
Posteriormente, a partir del cambio en el sistema de producción urbano, se
establecieron las premisas necesanas que desarrollaron la intervención de los
esclavos de la ciudad en la fiesta283.
La ciudad no instituyó ex novo los parti:ulares ritos acaecidos durante la
celebración, sino que los recibió transmitidos leí campo, tal y como podremos
comprobar cuando analicemos el texto de Livio284 en el que hace referencia a la
reforma de la fiesta del 217 a.C. Sin embargo, la mentalidad religiosa romana
necesitaba el conocimiento del natalis del templo, para justificar la celebración
de la fiesta en esta fecha. De esta necesidad surgió, de una parte, la divergencia
de tradiciones referentes al natalis puesta de manifiesto por los autores de época
augústea, y de otra, la referencia al 217 a.C. relativa a la instauración del
particular ritual.
La mentalidad romana relacionó la izistauración de la fiesta con la
fundación del templo de Saturno285. Según el testimonio que la analística dejó en
boca de Livio, este hecho se remontaría bien al año 496 a.C., fecha en la que los
cónsules Q. Clelio y T. Larcio emprendieron su edificación, bien al 495 a.C.,
fecha en la que los cónsules A. Semproido Atratino y M. Minucio lo
consagraron:
282 Como luego veremos, la implicación de los esclavos en las Saturnaha surgiría
inspirada a partir del desarrollo de determinados modelos helenos de celebración festiva.
Entonces analizaremos un testimonio de Ateneo que muestra los que pueden ser
llamados precedentes helenos de la fiesta (Ath. XIV 639).
2fl El proceso de participación de los esclavos urbanos en las Comipialia es similar
al que propició su implicación en las Compitalia.
284 Liv. XXII, 1, 19.
~‘1.Fest. p. 432 L.
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“Fueron cónsules Q. Cleli y T. Larcio, y después A.
Sempronio y M. Minucia. Durante el consulado de éstos se
consagró el templo de Saturno y se instituyó la fiesta de las
Saturnales” 286
El testimonio de Livio viene confirmado por su contemporáneo Dionisio
de Halicarnaso, autor que, ofteciendo como canónica la misma versión que nos
refería Livio, muestra otras tradiciones que debieron surgir en Roma en tomo a
los orígenes del templo de Saturno. Este texb evidencia una patente falta de
seguridad, dado que no sabe que solución ofrecer a un dilema que aparece
entroncado en el origen de la fiesta:
“Dicen que en tiempos de estos cónsules [A. Sempronio
Atratino y M. Minucio, año 495 a.C.] se consagró el templo de
Saturno en la subida que lleva ti Capitolio desde el Foro y
establecieron en honor del dios fiestas y sacrificios anuales
costeados por el Estado. Dicen qae antes se levantaba allí un
altar construido por Hércules287 soire el que se sacrificaban con
fuego las primicias, según la costumbre griega, aquellos que
habían recibido de él los ritos sa~xados. Algunos historiadores
cuentan que la edificación del templo se atribuyó a Tito Larcio,
el cónsul del año anterior, y otros, incluso al rey Tarquinio, el
que fue expulsado del poder, y que por decreto del Senado, la
consagración del templo correspondió a Postumio Cominio” 288
2:6 Liv. II, 21,19.
287 D. Briquel analizó la leyenda que une el SL rgimiento de las Saturnales con la
leyenda de Hércules BRIQUEL 1981, p. 140. Cf GUITTARD 1976, PP. 45-46.
2U DionHal. VI, 1, 4.
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Junto a ambos testimonios, existen otro:; dos relatos que vuelven a incidir
en el tema de la fundación del templo de Saturno. El primero, escrito por
Macrobio289, sigue el planteamiento de los textos de Livio y Dionisio. El
segundo, de C. Rodio29% atribuye la fundación a Rómulo291.
El conjunto de personajes formado por los cónsules del año 495 a.C., Tito
Larcio, Tarquinio, Postumnio Cominio y Rémulo, constituye un grupo con
demasiados protagonistas de una misma tradición. Frente al sólido testimonio de
Tito Livio, los relatos de Dionisio de Halicarnaso y C. Rodio ponen en evidencia
el desarrollo de múltiples tradiciones relativas a la fundación del templo de
Saturno, en cuyo origen está la urgente necesidad de justificar, a través de la
historia, una fiesta que había sufrido recientes modificaciones sobre todo, en el
ámbito agrícola.
Intentando adecuarse a todas las explicaciones transmitidas por las
fuentes, Hild292, defendió el hecho de que Tulio Hostilio habría instituido la fiesta
a partir de la dedicatoria de un pequeño santuario al dios; Tarquinio el Soberbio
lo habría reedificado, sustituyéndolo por un verdadero templo en el Foro que
habría cumplido sus funciones hasta la edificación, en los primeros años de la
república, del verdadero templo en el Capitolio. La conciliadora tesis de Hild
resulta, en nuestra opinión, excesivamente rebuscada, obcecada, quizás, por su
deseo de ajustar todas las tradiciones como si se tratasen de las piezas de un
puzzle.
La ubicación del templo de Saturno no presenta ningún problema.
Dionisio nos lo describía perfectamente, situhidolo en la subida que lleva al
239 Cf Macr., Sai., 1, 8, 1.
Caelius Rhod. XXVII, 24.
“‘ Para el estudio comparado de las diferentes tradiciones que tratan la firndación
del templo de Saturno remitimos, sin dudarlo, al magnífico artículo de E. Gjerstadt
(GJERSTADT 1962) en el que, cori un propósito similar al que hizo emprender a A.
Moniigliano (MOMIGLIANO 1966) su estudio referente al templo de Diana en el
Aventino, analiza los datos ofrecidos por Livio, Dionisio y Macrobio con respecto al
templo de Saturno en el Capitolio.
292 HIILD, s.v. “Saturnalia” en D.S. IV/2, 1969, 2~ ed., p. 1080. Cf MARCOS
CASQUERO 1980, p. 219.
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Capitolio desde el Foro. De hecho, los arqueólogos lo han localizado, tal y como
indican las fuentes, entre el Vi cus Jugarius -que quedaría al Este-, y el Clivus
Capitolinus -que quedaría al Oeste293. Su situación en este monte ya aparece
relatada por Marrón recurriendo, tal y como no duda en indicarnos, a una vieja
explicación:
“Según cuenta la tradición, en ¿pocas pretéritas el
Capitolio se conocía como monte de Saturno y la tierra que lo
rodeaba era la Saturnia terra como también la llama Ennio” 294
El principal valor de este texto no consiste en desvelamos su localización
dado que, como hemos afirmado, la arqueologia puede ofrecemos muchos más
datos al respecto. Tampoco estriba en que, al referirnos el topónñno Saturnia
rerrc?95, desvele una relación entre el Capitolio y Saturno, dado que esta
infonnación también nos la ofrecieron DionisiC~ y Macrobio297. Su importancia
reside, según D. BriqueF~8, en que constata el hecho de que el culto de Saturno se
practicó siempre en el lugar donde ahora lo tenemos testimoniado, advirtiendo de
una pérdida en la memoria, del proceso a través del cual se inició su culto.
Una de las novedades que ofrece el estudio de las Saturnalia, con respecto
al resto de fiestas en las que aparece atestiguada la participación de los esclavos,
es el hecho de que las fuentes nos han transmitido una fecha para datar la
reforma que impulsó la participación de los esclavos en la fiesta~. En uno de los
293 GIJITTARD 1976, p. 62.
294 Van. L 5, 42. Cf Ennio. Ami. 25.
295 Tal y como defiende Ch. Guittard, los más antiguos topóninios propuestos por
Varrón -monte de Saturno y Saturnia ten-a- parecen rehechos a partir de leyendas
tardías sobre el Capitolio dado que no existe ningún dato onomástica que confirme sus
argumentos. (GUITTARD 1976, p. 61).
296 Dion. Hal. 1, 34, 1 ss.
297 Macr. 1, 7, 27-31.
293 BRIQIJEL 1981, p. 141.
299 Al emprender el estudio de la participación servil en otras fiestas, sólo hemos
podido realizar conjeturas cronológicas muy genéricas, y hablábamos, por ejemplo, de un
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pasajes de su obra, Tito Livio300 afirmaba que la fiesta de Saturno recibió su
organización definitiva en el mismo alio del desastre de Trasimeno (217 a.C.), en
el curso de una de las más graves crisis de la historia de Roma. Cuenta la leyenda
que dicho desastre impulsó a los romanos a consultar los Libros Sibilinos, los
cuales aconsejaron la reforma30’ que hizo de las Saturnales la gran fiesta popular
de Roma302:
“Por último, y ya en el mes de Diciembre, se ofreció en
Roma un sacrificio en el templo de Saturno y se celebró un
lectistemio -cuyos lechos además habilitaron los senadores- y
un banquete público, y a través de la ciudad se dieron día y
noche los gritos saturnales303, y se invitó al pueblo a tener como
festivo para siempre aquel dia” ~
La transmisión de esta fecha confirma, tal y como veremos al final del
presente apartado, todas las premisas que hemos trazado acerca del inicio de la
implicación de los esclavos en las Saturnalia; tanbién confirma nuestra hipótesis
relativa a que, la primera implicación de los esclavos en los otros cultos
estudiados, se produjo en el periodo de helenización de la religión romana.
Al tratar las leyendas que giran en tomo al origen de las Saturnales, vamos
a poder ver que, tal y como sucedía en las otras fiestas, la helenización fue el
principal aspecto que propició la participación s~trvil en esta fiesta. El testimonio
de Ateneo de Naúcratis, constituye la pxincipel fuente para el estudio de los
proceso que tuvo lugar durante la época de sincretismo de la religión romana, aspecto
acaecido a partir de la II Guerra Pánica.
~ Liv. XXIII, 1, 19.
301 Cf GUITTARD 1976, Pp 44-45; COUSIN 1943, Pp. 15-41; GRIMM. 1953, Pp.
70
302 Cf WARDMAN 1982, pp. 35-36.
303 El grito jovial Jo Saturnalia, que nos ha sido transmitido por autores de épocas
tan diferentes como Petronio (Petr. 58, 2), Marcial (Mart. XI, 2, 5) y Dion Casio
(Dio.Cass. 60, 19, 3), constituía la expresión más clara del carácter alegre de la fiesta.
~ Liv. XXII, 1, 19.
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precedentes helenos de dicha participación. En su De¡pnosophistae -El banquete
de los sofistas-, Ateneo nos muestra los precedentes griegos de los ritos de
inversión. Dichos precedentes pueden ser datac os, como minimo, entre los siglos
y y IV a.C., fecha de los más antiguos autores a los que hace referencia:
“Después de que Masurio hubiese concluido este largo
recital se recogieron las segundas mesas, tal y como ellos las
llamaban, y se sentaron delante ‘le nosotros; ellos nos servían
frecuentemente y no solamente durante la celebración de las
Saturnalia, durante las cuales es costumbre que los niños
entretengan a los esclavos durante la cena al tiempo que se
encargan de sus obligaciones domésticas. Esta costumbre es
también griega; algo semejante ocurría en Creta durante los
festivales de Herrnaea, tal y como declara Carystio en sus
Notas Históricas305. Mientras los esclavos celebraban el
banquete, sus señores les ayudaban en sus tareas domésticas. Lo
mismo sucedía sucede en Tracia durante el mes de Gerastius306;
entonces la celebración duraba muchos días, en uno de los
cuales los esclavos jugaban a las tabas junto a los ciudadanos y
los señores, según recuerda de nuevo Caxystius, entretenían a
los esclavos con un banquete. Beroso307, en el primer libro de su
Historia de Babilonia dice que el día dieciseis del mes de Lods,
tenía lugar en Babilonia un festival llamado Sacaea, que
duraba alrededor de cinco dias, er. el cual era costumbre que los
señores fresen mandados por sus esclavos, y que uno de ellos,
como líder de la familia, fuese vestido con una toga similar a la
del rey. Era llamado zoganés. La celebración es mencionada
también por Ctesias en el segundo libro de su Historia de
305 FHG. 358-359.
~ lucid. IV, 119.
~ FHG. 11,498.
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Persia. Pero la gente de Cos hacia lo contrario, tal y como
recuerda Macareus en el tercer libro de su Historia de Cos308.
Cuando tenía lugar el sacrificio a Hera las esclavas no podian
entrar en el banquete. Por ello dice Filarco: “Solo los hombres
libres realizarán los sagrados ritos en honor a la reina del
“309
cielo...
Tras la adopción por Roma de los ritos de inversión desarrollados en el
mundo heleno desde hacía mucho tiempo, su j istificación mediante el recurso a
las leyendas referentes a la Edad de Oro nsultaba un proceso acorde con
mentalidad historicista romana. Por ello, se adoptó sin problemas el conjunto de
relatos que narraban la derrota y encadenami~nto de Saturno. En consonancia
con esta idea, durante el festival de las Saturnales se le otorgaba la libertad
-aunque por un tiempo limitado-, concediéndose por múnetismo el mismo
privilegio a todos los esclavos:
Primus quasi eí alius venerit e caelo; sed primus in
Italiam penit AB AETHERIO ITNIT SATURNZJS OLIMPO
hoc decit secundum poeticum morem; nam Saturnus rex fuil
Cretae, quem Juppiter fihius bello pepulit. Hic fugiens ab Jano
rege, qui urbem habuií, uhf nunc Ianiculum, esí susceptus, qui
regnabat in Italia. Quem cum docuisset usum vinearum el
facilis el humaniorem viuum, in patrem esí admissus imperii el
sibi oppidum ftdfl sub Cuyo capitolino uhf nunc cius aedes
videtur. Qul postea suum repeíivit imperium. Ex hoc et
Saturnalia, ut essení memoralia vitae quam Saturnus docuerat:
qua die similí et promiscuo victi utuntur servi et liben. Ideo
~ FHG. IV 442.
~ Ath. XTV, 639.
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autem in aede ipsius Saturni aerarium, quod ibi potissimum
pecunia servaretur, eo quod illi maxime credatuP’0.
El análisis de este planteamiento nos lleva a pensar que estamos, una vez
más, ante una fiesta que, a partir de la refonra del 217 a.C., había ligado casi
todas las tradiciones que circulaban de forma oral al respecto de Saturno: por un
lado tenía un carácter cósmico, dado que su fecha se correspondía con el fmaL del
año y con el solsticio de invierno; y por afro, adquirió un carácter agrícola, dado
que se celebraba en un periodo de ocio laboral en el que ya se había recogido la
cosecha, y aún no se había sembrado la siguiente. En nuestra opinión, la unión de
ambos factores, y no uno sólo por separado, propició el surgimiento de los ritos
de inversión de la fiesta de las Saturnalia. Se trata por tanto, de un caso parecido
al de las Matronales, en cuya fiesta también confluían dos elementos: un tema
cósmico -el inicio del año-, y otro terrenal -el homenaje a las matronas-.
Desde el periodo de transición de los siglos m a.C. al II a.C., las
Saturnales propiciaron el alejamiento de barreras entre libres y no libres (o si se
prefiere entre señores y esclavos). Dicho alejamiento podría ser entendido, más
bien, como una superación de las diferencias, dado que durante su celebración se
pretendia que no quedase claro quién era eL libre y quien el esclavo. Esta
ambigaedad jurídica constituye un matiz que puede ser apreciado en la carta que
Plinio dirige a su amigo Tácito:
“No es en calidad de señor dirigiéndose a un señor, ni en
calidad de esclavo dirigiéndose a un esclavo (aquello que me
escribes) es en calidad de seflcr dirigiéndose a un esclavo
(puesto que tu eres un señor y yo lo contrario; y precisamente
me llamas a la escuela en el momento en que yo aún prolongo
las Saturnales)” 311
310 Sen. AdAen VIII, 319.
311 Plin. Ep. 8, 7.
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Dado que el estado de confusión jurídicosociaf12 que implicaban los ritos
era algo imposible de plantear en Roma en cl plano de la realidad, resultaba
lógico que en el tiempo puesto bajo el gobierno de Saturno se intentase reflejar
aquélla sociedad mítica313. Este impulso, implicaba la desaparición de los grupos
jurídicos establecidos en Roma314, mediante esla especie de juego consistente en
poner “el mundo al revés” ~
Durante el desarrollo de la fiesta se E bollan ficticiamente las barreras
jurídicas. Los esclavos eran agasajados por sus amos con un banquete, se vestían
con sus ropas, se ponían máscaras316 y podían decir a sus amos todas aquellas
cosas que quisieran, sin necesidad de reprimirse. Estos aspectos del ritual eran
idénticos a los desarrollados en otros ritos, que también han sido relacionados
con la crisis cósmica del ciclo anual317.
La historiografia contemporánea318 no ha dudado en aceptar,
explicitamente, la interpretación clásica de Los ritos acontecidos durante la
celebración de las Saturnalia; por ello, los ele ruentos relativos al impulso de la
312 MESLIN 1970, p. 85. Cf BRINOMAN 1993, p. 74.
313 MARCOS CASQUERO 1980, p, 74.
314 MESLIN 1978, Pp. 167-169.
~ La expresión del “mundo alrevés”, relativa al desarrollo de las Saturnales ha sido
acuñada por D. Briquel @RJQUEL 1981, p. 146). (~ BRJNGMAN 1993, p. 73.
376 En opinión de Versnel (VERSNEL 1993, p. 149), pese a que los ritos de las
Saturnales constituyeron en muchas ocasiones ua compendio de ritos derivado de
añadidos y transformaciones tardías de la fiesta, el empleo de máscaras durante la
celebración de los ritos de inversión y de transgresión, constituía el cariz más antiguo del
conjunto de ritos. Cieno o falso, de hecho fue un elemento imperecedero atestiguado
hasta en las épocas más antiguas de la fiesta, tal y como puede comprobarse en una de
las representaciones del calendario de Filócalo en la que aparece representado este
elemento,
317 En las Matronalia los esclavos eran invitadcs a un banquete (Macr. Sat. 1, 12, 7.
Lyd. De mens. m, 22) - y en las Nonas Caprotinas las esclavas comían junto a sus amas
debajo de una higuera (Plut. Rom. 29; Plut., Cam., 33), se ponían sus ropas (Aus. Ecl.
23, 9; cf Plut. Cam. 33), y utilizaban un lenguaje desmedido con los hombres libres
(Plut. Cain. 33.). También durante las Compitalia, los esclavos utilizaban un vocabulario
indecoroso (Gel. Att. 16, 9, 4).
Cf MESLIIÑ 1978, Pp. 167-169 y OGILVIiE. 19, p. 98.
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libertad, eran considerados como el retomo a la igualdad y la concordia que
había existido durante la mitica Edad dc Oro. No dudamos que esta
interpretación contribuyese definitivamente, a la difrsión de la fiesta (más aún en
el mismo momento en que la politica romana comenzaba a girar sus ojos
conscientemente sobre Grecia). Pero como hemos visto, el origen de los ritos
sólo puede ser explicado a partir de su fecha.
En su deseo de explicar los ritos, la historiografia contemporánea ha caído
continuamente en el error de no separar su análisis de estudio de la fiesta. Si el
desarrollo de la fiesta debe ser ligado a su interpretación lúdica relacionada con
el final del ciclo agrícola y con el retomo a la Edad de Oro, el desarrollo de los
ritos que tenian lugar en ella no debe ser desvinculada de los dos acontecimientos
cíclicos de carácter cósmico: el final del año y cl solsticio de invierno319.
c) Lafiestay los ritos a través de los textos.
La ingente cantidad de testimonios que ias frentes nos han proporcionado
acerca de la participación de los esclavos en las Saturnales, ofrece un volumen
infonnación sin precedentes en esta tesis doc:oral. Dichos testimonios abarcan
los siete siglos que separan a Catón de Agustín de Hipona, mostrando en sus
contenidos la evolución de una fiesta tan singular. Muchos textos son
específicos, y apenas nos ofrecen una pequeña infonnación que debe ser
deducida implicitamente, pero también contarnos con dos relatos cuyos títulos
evidencian su contenido: las Saturnales, de Luciano de Samosata y los
Saturnaliorum conviva, de Macrobio. Junto a este conjunto de frentes se han
conservado dos imágenes muy tardías, cuyo :ontenido iconográfico, resumido
por H. Stern, sintetiza los principales aspectos <le la fiesta:
319 Tal y como nos dice Versnel, los rituales de transgresión en los que se
desarrollaron todas estas licencias son propios de períodos de crisis; y como la llegada
del solsticio, y el final de año son dos momentos de crisis cíclica anual, no debemos
extrañarnos del desarrollo e importancia de estos rituales (VERSNEL, 1993, p. 185 y
188).
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“Decembre est un homine aux cheveux courts, bouclés,
vétu d’une tunique allant aux cuisses, qui est omée d’appliques
et de parements aux manches, et d’un collet apparemment de
fourrure; ji porte d’epais has et de sauples spuliers montants. De
la main gauche il tient une lininense torche allumée, l’autre
main, au ponce, á l’annulaire et an petit doigt repliés, est tendue
au-dessus d’une table de jeu. Le personnage vient d’y lancer
deux dés qui, aprés avoir traversé l’escalier interiéur d’une perite
tour (pyrgos) se sont arrétés sur [e plateau de la table. Dans le
fond, en haut á gauche, un masque de théátre évoque le
spectacles qui égaient le peuple a celle période de l’année320. La
brochette de petits oiseaux en haut á droite est snas doute un
cadeau; la signification de deux fenilles, aux formes imprécises
du méme cóté en bas m’échappe. Ce petit tablean représente un
épisode caractéristique de la ftte des Saturnalia du mois de
décembre oú les esclaves prenaient la place des maitres et
jouaient avec eux sur un pied d’égalité32t. La brochette d’oiseaux
indiquerait que l’esclave représenté une propieté de
campagne ‘~322
Destacados los principales aspectos de la fiesta y de la implicación de los
esclavos en la misma, no podíamos dejar pasar la oportunidad que nos brindaba
el desarrollo de nuestra investigación, sin analizar los contenidos transmitidos
por el conjunto de textos al que hemos alucido. Su valor como documentos
320 “En Roma, con motivo de unas Saturnales, he visto representar todo un banquete
de esta forma” se afirma en el Satiricón (Petr. 69, 9). Este texto nos pone al corriente de
la existencia de representaciones teatrales relacionadas con la fiesta similares a las que
tendrían lugar con motivo de las Nonas Caprotinas -Var. L. 6, 18- y de las Compitalia
-Mit Comp. frg. Gel. Att 16, 7, 1 ss. Nev. Palí. ftg. ~V-.
321 Cf BRINOMAN 1993, p. 72.
STER.N 1975, p. 461. Cf STERN 1975, p. 283 ss. MESLIN 1970, pp. 90-91.
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históricos quedaba exaltado por la belleza de los pasajes que, en algún caso,
queda sobredimensionada por lo anecdótico de los contenidos. No en vano, como
consecuencia del desarrollo de determinados aspectos del ritual, se ha dado en
llamar a las Saturnalia “los carnavales de Roma” ~. Quizás, al contrario,
nuestros carnavales, fiestas paganas como se [es conoce donde son celebrados,
constituyan las Saturnales contemporáneas de occidente. Sin pretender entrar en
un tema tratado por grandes especialistas como el antropólogo Julio Caro
Baroja324, vamos a emprender el análisis de los textos que se nos han conservado.
Este análisis tratará flhndanientalmente de encadenar sus contenidos
fragmentarios asociándolos por temas. tos textos de Luciano de Samosata y de
Macrobio complementarán la panorámica.
Tal y como hemos enunciado, los ritos que tenían lugar en las Saturnales
pueden ser englobados, genéricamente, en dos grandes grupos: ritos de inversión
sociojurídica y ritos de transgresión social. Entre los primeros contarían todos
aquellos que suponían una alteración del orden sociojurídico de la ciudad o de la
familia, como el banquete ofrecido por los señores a los esclavos, el intercambio
de regalos, o la institución del rey de las Saturnales. Entre los segundos se
podrían incluir todos aquellos que suponían el quebrantamiento de cualquier
precepto del mos maiorum: los juegos de dados, el beber hasta emborracharse, el
que los esclavos dijesen a los amos lo que quisieran o el desenfreno sexual serían
los más claros ejemplos. Todos aquellos aspectos, que los ritos de inversión
VERSNEL 1993, PP. 157-158. Tal y como dice J. Caro Baroja en su célebre
análisis del carnaval (CARO BAROJA 1965, p 27 ss.), la caracterización de las
Saturnalia como el precedente de los Carnavales ha sido muy difundida entre los países
de habla romance desde el Renacimiento. Así, Sebastián de Covarrubias, el lexicógrafo,
defleniendo el Carnaval, dice de él que los actos que lo caracterizaban “tienen un poc
de resabio a la gentilidad y uso antiguo de las fiestas que llamaban Saturnales, porque se
combidavan unos a otros y se cambiavan presentes, haciendo máscaras y disfraces,
tomando la gente noble el trage vil de los esclavos, y los esclavos por ciertos días eran
libres y no reconocían al seffor’ (5. DE COVARRIJBLA.S, Tesoro de la lengua
castellana o española, Barcelona 1943, p. 126).
Caro Baroja, analizó el precedente que supuso las Saturnalia en determinadas
celebraciones de invierno desarrolladas tradicionalrnte en multitud de pueblos (CARO
BAROJA 1965, Pp. 289).
Laparticz~ación de los esclavos en lasfiestas del calendario romano 400
sociojurídica jurídica pudieran tener de transgresión social, se basaban en la
reciprocidad de los mismos -transgresión que podría ser definida como una
ruptura colectiva del orden establecido por los rnaiores325-.
El carácter lúdico de la fiesta queda resumido en la introducción al libro
catorce de los Epigramas de Marcial, cuyo sultítulo -Apophoreta- (literalmente,
las ofrendas entregadas a los comensales durante la fiesta de las Saturnalia),
indica explicitamente su contenido:
“Mientras que el caballero y el senador, señor de Roma,
se alegran de llevar pIlca ya que es bueno para nuestro Júpiter
tomar el gorro de siervo, y que agitando su cubo de dados
[fritillo] el yema no teme enconLrarse con el edil [...], recibe
estos dados, uno después del otro de rico y de pobre; que cada
uno entregue a su convidado el regalo que le corresponda
[praemia conviva] [...] Pero qué hacer estos días de borrachera,
oh Saturno, que tu mismo hijo te ha consagrado a cambio del
‘t 326
cielo
En estas lineas aparece expresada la prá:tica totalidad del contenido de la
fiesta. Podemos decir que si no se hubiesen conservado otros testimonios, este
bastaría para comprender el desarrollo de la celebración, dado que trata la
libertad327 con la que los esclavos circulaban por la casa y la ciudad, sin temor a
las autoridades. También se alude al jolgorio, dado que Marcial llama a esta
fiesta “días de borrachera”. Pero fundamentalmente, destaca por la mención de
muchos de los ritos de transgresión social y de inversión sociojurídica que hemos
mencionado anteriormente. Los primeros, quedan especificados al mencionamos
las borracheras, el juego de dados, y el intercambio de regalos. Los segundos,
quedarían marcados por el hecho de que los señores disftutasen llevando el
Cf SABBATUCCI 1988, Pp. 35 1-352.
326 Mart. XIV, 1.
Cf Porph. Ep. II, 1, 147.
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pilleum328, una especie de gorro fligio identificativo de la condición de esclavos y
manumisos. Ceñidos los patresfamilias con el pilleum, se identificarían con los
esclavos, acentuando la inversión de papeles eitre los grupos jurídicos. Por ello
clamará Marcial329 Roma pilleata, transmitiéndonos la imagen de una ciudad que
celebraba al unísono los ritos de inversión, y que aceptaba, implícitamente, la
ruptura de diferencias jurídicas y, en definitiva, la inversión. Este aspecto de la
fiesta aparece recogido en la correspondencia de Plinio el Joven. En una carta
dirigida a su amigo Tácito, aparece reflejada la inversión de papelesjurídicos que
acontecía en estas fechas, que aparece reflejada en el hecho de que Plinio se
declare esclavo de su amigo:
Ncque ut magistro magister nc que ut discipulo discípulos
(sic enirn scribis), sed u, discipui’o magister (nam tu magister,
ergo contra; atque adeo tu in scholam revocas, ego adhuc
Saturnalia exiendo) lihrum misisti330.
El carácter alegre de la fiesta que de:~cribíamos al inicio del presente
apañado, tiene su origen en la mezcla de ritcs de inversión sociojurídica y de
transgresión social. Luciano de Samosata nos descubre, en un pasaje de su obra,
cómo en esta combinación de ritos residía el carácter jovial que presidía las
Saturnalia. En él, aparece el propio Saturno describiendo el carácter de su fiesta,
e inforinándonos de todas las prescripciones de carácter público que tenían lugar
ese día, pero detallando, como contrapunto, todas las cosas que estaban
permitidas hacer:
“[Dice Crono] Yo he heredado el poder con condiciones:
todo ini reinado dura siete días y cuando haya tenninado ese
plazo al punto me convertiré en un particular y de alguna
328 Cf Sen. Ep. 18,2. Mart. XI, 6. Mart. XIV, 1.
329 Mart. XI, 6, 4.
~ Plin. Ep. VIII, 7.
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manera en uno del montón. Ademas en esos siete días no se me
ha permitido gestionar nada importante ni de tipo público, pero
puedo beber y estar bebido, gritar, jugar, echar los dados,
nombrar encargados de la juerga, dar banquetes a los criados,
cantar desnudo, aplaudir con emoción, de vez en cuando
incluso tirarme al agua fría de cabeza con la cabeza tiznada en
hollín”33t.
La importancia de este significativo texto de Luciano, no reside solamente
en que nos muestre muchas de las licencias festivas que podían tener lugar ese
día. Como hemos visto y luego veremos, muchos son los testimonios que los
desarrollan restando originalidad al presente. Sin embargo hay un detalle que
consideramos mucho más significativo: es el hecho de que Saturno -Crono en
este caso-, limite su reinado a un plazo de tiempo, al cabo del cual de por
concluido el paréntesis temporal en el que estaban permitidas todas las licencias,
y vuelva a ser un particular -tal y como él mismo dice-.
Las licencias tenian un límite temporal, al cabo del cual la situación volvia
a la normalidad. Todos sabían que los excesos que se podían cometer, y las
transgresiones que podían tener lugar ese día, se iban a llevar a cabo en un marco
cronológico muy limitado. Tal y como recoge Séneca, en la mentalidad de todo
el mundo estaría presente el día después: “Yo os digo que las Saturnalia no
durarán siempre” 332•
Conociendo la mentalidad pragmática de los romanos, resultaba lógico
que frente al conservadurismo con el que se debían desarrollar los rituales de
inversión sociojurídica, se tratase de limitar su duración para que al día siguiente
cada uno volviese a desempeñar, de nuevo, su papel333. En este sentido podría
331 Lucian. Sal. 2.
332 Sen. Apok. 12, 2. El contenido de los pasaes de Séneca y de Luciano (Lucian.
Sar. 2), son flindamentale para comprender el desarrollo de las Saturnales, así como,
más genéricamente, el resto de las fiestas romanas con ritos de inversión, dado que todas
ellas tendrían un fin marcado por la inexistencia de verdaderas alteraciones en la
ordenación sociojuridica.
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afirmarse que la aseveración de Séneca, contrasta con el proverbio romano
recogido por Petronio, en el que se afinnaba la perpetuidad de la fiesta: Semper
Saturnalia agun?34.
No existe una contradicción entre los textos de Séneca y Petronio.
Petronio no recogió un hecho -tal y como hizo Séneca-, sino un sentimiento: el
deseo de los romanos de perpetuar la alegría reinante durante la celebración, así
como el deseo de la gente por liberarse de sus obligaciones. Sin embargo, el
testimonio de Séneca evidencia un hecho sin el cual no cabe entender estos ritos:
la existencia del día después, en el que todo della volver a la normalidad.
De hecho, el espíritu alegre no se estancaría en esta fiesta; para una
persona de mediados del siglo 1 d.C., la diversión resurgiría en otras fiestas
públicas335 del estilo de la de Anna Perenna. Jn:luso es espíritu que impregnaban
los ritos de inversión y transgresión reapareceria en las Compitalia, Matronalia,
Fors Fortuna y Nonas Caprotinas.
Puede deducirse, tal y como hemos expresado al estudiar otras fiestas, que
las Saturnales no constituían una fiesta que al’mtase las aspiraciones libertarias
de los esclavos; por el contrau-io, su implicación en esta fiesta les obligaba a
asumir su situación. Los esclavos que se aprovechaban de estas licencias, no sólo
debían tener en cuenta que, en el fondo, eran partícipes de un juego cuyos
protagonistas eran los señores. Además, no dbían olvidar que la duración del
mismo era limitada, y que finalizado el peño do durante el cual el Estado les
permitía tomarse ciertas libertades, volvían a ser tan esclavos como lo eran antes,
quedando frustrada la libertad adquirida ese día. Ello nos hace suponer que la
implicación de los esclavos en las Saturnales, debió ser tolerada por el Estado
para paliar su ansia de libertad, concediéndoles un falso protagonismo jurídico
que no podían conseguir el resto del año. Como en otras fiestas, participando en
~ MESLIN 1978, p. 74. Tal y como explica D. Sabbatucci, la ruptura del
ordenamiento jurídico aparecida en esta fiesta conseguía una continuidad, porque al día
siguiente se restablecía el orden (SABBATUCCI 1938, p. 93).
Petr. 44, 3.
~‘ Junto a muchas fiestas públicas, el espíritu ¡legre también aparecería en muchas
festividades de carácter privado del estilo de la que J’rimalción ofreció en su casa.
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estos ritos controlados de inversión, no hacíal más que aceptar su condición
senil.
Pero los ritos de inversión y de transgresión no sólo implicaban a los
esclavos. La participación de los patresfamilicis tenía un sentido diferente al
analizado en el párrafo anterior. Séneca intentó explicarlo afirmando que gracias
a dichas festividades, los ricos legaban a conocer en su piel la condición servil,
por lo que sabrían a qué atenerse en el caso de verse sometidos a dicha situación:
“...harás lo que hacen muchos miles de siervos, muchos
miles de pobres; enorgullécete porque no lo harás coaccionado
y porque te será más fácil padecer siempre aquello que has
experimentado alguna vez. Ejercitémonos en el palo. Y para
que la fortuna no nos coja desprevenidos, hagámonos familiar a
la pobreza. Seremos ricos con má~ tranquilidad si sabemos que
no es tan pesado ser pobres” 336~
El cinismo de la explicación nos impide tomarla en serio. Posiblemente
debamos entenderla desde la misma perspectiva bajo la que analizamos la sátira
de Luciano de Samosata3”, que aludía a las ventajas que tenía ser pobre o el
esclavo durante la celebración porque, al contrario de lo que sucedía con los
ricos, no tenían que preocuparse de que les robasen, de que el vino se les
estropease, de la resaca tras de un día de borrachera, de las fiebres y las
pulmonías producidas durante las orgías, o de que su mujer se enamorase de un
criado. La implicación de los señores no estribaría, tal y como afirmaba
burlonamente Séneca, en la preparación ante un fatal devenir de la fortuna. En el
fondo, la participación de los señores en los ritos de inversión y de transgresión
estaba motivada por las mismas causas que inipulsaron la participación de los
esclavos. No cabe separar, en definitiva, las causas que motivaron la implicación
336 Sen. Ep. 18, 12.
Luc. Sat. 26 ss.
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de los esclavos en la fiesta, de las que motivaton la implicación de los señores:
contribuir a la estabilidad de dicho ordenamiento jurídico.
Pero si esta es la causa profunda de su difusión, el éxito de la fiesta y de
su extensión en la sociedad romana, radicaba en que la alteración ficticia del
ordenamiento jurídico ponía de manifiesto las :onsecuencias que podía entrañar
su desajuste en la vida real.
Por ello, paralelamente, tanto al auge de la fiesta, como al de los primeros
ritos de inversión, comenzaron a caricaturizars~ leyes y cargos públicos con los
que se mostraba los riesgos de su mal funcionamiento. Esta caricaturización
puede ser observada al estudiar la figura del rey de las Saturnales, cuyo papel
muchas veces recaía en un esclavo al que se olorgaba la “suprema autoridad” y
se encargaba de presidir las actividades de la fiesta338. Estas atribuciones que
imitaban y caricaturizaban las funciones oficia] es de determinadas magistraturas
e instituciones sociales como la del paterfamilias339evidencian el cariz que tras la
helenización de los ritos tomó la fiesta. Luciano describe su figura trazando un
paralelo con la del vencedor en el popular juegc de las tabas:
“[Dice Crono] Y además, al actuar con el mayor regodeo
y ser aclamado en el banquete corno mejor cantor que el vecino
y ver que los otros servidores de la mesa caen al agua <porque
éste es el castigo por un servicio defectuoso), mientras a ti te
proclaman vencedor y consigues la salchicha como premio ¿tú
has visto cosa más buena? Más aún, el convertirse en el único
rey de todos por haber vencido en el juego de las tabas, de
forma que no se te impongan órdenes ridículas y en cambio tu
puedas dar órdenes, a uno que diga a gritos cosas vergonzosas
de sí mismo, a otro que baile desnudo, se ligue a la flautista y
de tres vueltas a la casa, ¿oómo no van a ser estas
El carácter del rey de las Saturnales fue estudiado por F. Cumont en su estudio
de las actas del martirio de San Dasio (CUMONT 1897, Pp. 5-ss.).
Sen. Apok 8. Cf BRINGMAN 1993, p. 73. VERSNEL 1983, Pp. 149-150.
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demostraciones de mi influencia? Y si censuras esta soberanía
diciendo que no es verdadera ni segura, obrarás
irreflexivamente, cuando te des ‘:uenta de que yo, que puedo
conceder tales favores, tengo el poder por poco tiempo” ~.
La elección del rey de las Saturnales sen a uno de los aspectos culminantes
de la celebración. Juez destinado a imponer castigos en el entorno del juego, su
figura contribuiría tras el banquete, y en medio de una ebriedad generalizada, a
pluralizar el alborozo entre todos los miembros de la domus, tanto libres como
esclavos. El hecho de que el rey de las Saturnales fuese muchas veces un esclavo
no constituía una graciosa concesión al estatrento servil, sino un apanado del
juego. Por otra parte, la alusión del texto al breve espacio de tiempo en el que
podía reinar Saturno, incidía de nuevo en la cuestión del retorno a la normalidad
tras el rito de inversión, convirtiendo la celebración en un paréntesis en el
ordenamiento romano.
Tal y como adelantábamos en el estudio de las otras fiestas, el banquete
aparece en el centro de la celebración de las Saturnalia. En el párrafo anterior,
Luciano de Samosata nos describía la plasticidad de su contenido: una comida
copiosa culminada con la entonación de canciones -cabe suponer que de tono
burlesco-, y la participación en juegos. Por eso, recurriendo a una expresión
coloquial, podríamos decir que el texto de Luciano recogió el desarrollo de “los
postres del banquete”.
Varios son los testimonios que nos atestiguan el desarrollo del banquete.
Tal y como veremos a continuación, podía ser servido por los amos a sus
esclavos, constituyéndose entonces como uno de esos ritos de inversión a los que
hemos aludido a lo largo de la práctica totalidad de las fiestas que hemos tratado.
El cuadro que mostrábamos al tratar las Matronalia, nos ponía en evidencia la su
relación con el carácter de la fecha de la celebración. Entonces nos
comprometíamos a profundizar en este aspecto y desde estas líneas vamos a
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intentar extrapolar alguna conclusión común a iartir del análisis de su desarrollo
en las Saturnalia. En su estudio titulado Sacr4ice et hanquet á Rome, J. Scheid
investigaba la casuística relacionada con el banquete. En él, analizaba los
banquetes desarrollados con motivo de las Matronalia y las Saturnalia, no
dudando en calificarlos como banquetes rituales, pese a no ir precedidos de la
inmolación a la divinidad del animal que iba a servir de alimento:
“La distribution de ‘áande sufflt-elle pour qualifier de
sacriticiel, et donc de religieux un banquet? Tout en notant que
le repas conimunaitaire á base de viande n’est pas, dans
l’Antiquité, une activité courante et banale, il serait saris doute
inexact de décréter que tout banquet collégial ¿mit précédé d’un
sacrifice sanglant. En effet, un banquet sans inmolation peut
trés bien comporter une oblation sacrificielle et méme porter le
nom de sacrifice. Tout banquet, tant soit peu formel doit-il donc
¿tre consideré conime un rite reli gieux? Les argunients que je
vieris d’enumérer m’engagent á répondre afflrmativement á cette
question” ~“
Los banquetes constituían verdaderos ritos de inversión por lo que, frente
a lo que se pueda pensar por el carácter de los agasajados, las viandas ofrecidas
por los señores a sus esclavos debían ser bastante opulentas. En su sátira sobre
las Saturnales, Luciano dedicó parte de la obra, a escribir una serie de leyes no
escritas acerca de la fiesta. Leyes sin valor normativo, pero que la tradición
acababa dando un valor imperativo. Entre ellas, dedicó un amplio apartado al
desarrollo de los banquetes, a cerca del cual debemos dar constancia dado que
alude al conjunto de aspectos más significativos de su desarrollo:
341 SCHEID 1985, p. 196.
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“LEYES PARA LOS BANQUETES: Deben bañarse
cuando la sombra del reloj de sol tenga seis pies; antes de
bañarse deben tener nueces y juegos. Que cada uno se acueste
donde se encuentre. La categoría, el linaje o la riqueza deben
tener poco peso para la prioridad en la comida. Todos deben
beber del mismo vino, y que el rico no ponga como pretexto el
dolor de estómago o de cabeza para beber el sólo del mejor.
Todos deben tener la misma racién de carne. Los camareros no
deben hacer ningún favor a nadie; no deben ser demasiado
lentos, ni tampoco pasar de largo con los manjares hasta que los
mvitados hayan decidido lo que d~ben servirse. Tampoco deben
ponerse a uno delante grandes ¡aciones y al otro demasiado
pequeñas, ni a uno el muslo y a otro la quijada del cerdo, smo
que todos deben ser tratados con igualdad.
El copero, desde un puesto de observación, debe estar
pendiente de todos los invitados con aguda mirada, y menos del
amo; debe tener los oídos muy ab ertos y disponer de toda clase
de copas. Se debe permitir oftecex la copa de la amistad a quien
lo desee. Todos pueden brindar por todos, si lo desean, una vez
que haya empezado los brindis el rico. No debe ser obligatorio
beber, si alguien no puede.
Si alguien quiere meter en ‘~l convite, un danzarín o a un
tocador de cítara novato, no se le debe penmtir El límite de las
bromas debe ponerse en lo que no moleste a nadie. Deben jugar
con nueces; si alguien apuesta dinero, no debe ser invitado a
comer al día siguiente. Cada uno debe quedarse o marcharse
cuando lo desee. Cuando el rico invite a los criados, sus amigos
deben ayudarle a servir la comida.
Todos los ricos deben tener estas normas escritas en una
estela de bronce, deben ponerlas en medio del salón y deben
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leerlas. Deben saber que mientras la estela permanezca en el
salón, ni el hambre, ni la peste, ni el fuego ni ninguna otra
desgracia entrará en sus casas. Pero si alguna vez ¡lo que ojalá
no ocurra nunca¡ se destruye la estela, será atroz lo que ocurra
en el futuro” 342
El carácter generoso de la fiesta que repz esenta este cuadro, será analizado
postetionnente, a través de textos más precisos. En estas lineas nos interesa,
exclusivamente, dejar constancia del pasaje porque recoge prácticamente todos
los aspectos de la fiesta. Este pasaje de Lucianc, nos está describiendo uno de los
muchos banquetes que tendría lugar en la casa de un rico durante los siete días
que duraba la celebración343. Banquetes en los que, como comenta este autor,
estarían invitados todos los amigos del personaje para desarrollar una celebración
en la que ninguno resultase marginado por su condición social. Entre las comidas
que tenian lugar durante este ciclo, Luciano alude a una vieja tradición
consistente en dar un festín del mismo cElibre a los esclavos para que,
manteniendo el espíritu de las Saturnalia, :aadie quedase marginado de la
celebración por su condición jurídica. La descripción más completa del
desarrollo del banquete corresponde a un pasaje de las Saturnales de Macrobio:
“Entre tanto, el mayordomo encargado de quemar
incienso a los Penates, de las provisiones y de dirigir la
organización del servicio doméslico, informa al señor que el
servicio ha concluido la preparación del banquete ofrecido para
la solemne festividad. En efecto, en esta fiesta las familias que
seguían los preceptos religiosos honraban en primer lugar a los
servidores, sirviéndoles una conúda como para los señores;
342 Luc. &zt. 17-18.
~ Cabe recordar que la obra de Luciano es posterior a la reforma de la fiesta
realizada por Domiciano, y que por ello aludimos desde estas lineas a los siete días que
duraba la celebración.
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luego se preparaba de nuevo Ja mesa para los señores.
Entonces, el jefe del servicio aauncia que la comida está
preparada e invita a los señores a a:udir a la mesa” ~.
La práctica totalidad de los autores conlemporáneos coincide en señalar
que, el banquete que los señores compartían con sus esclavos, constituía el
aspecto más significativo del ambiente alegre y relajado que reinaba durante las
Saturnales345. No nos dejemos engañar por el orden que trasmite el relato de
Macrobio. Ya hemos visto en qué excesos desembocaba. Tampoco hemos de
pensar que los manjares no estuviesen a la altura de la celebración porque se los
fresen a comer los esclavos. Era una fiesta de inversión que se pretendía llevar al
limite en muchos de sus detalles. De hecho, el carácter copioso y generoso del
banquete puede ser deducido de la lectura de determinados pasajes, como por
ejemplo el alusivo a los manjares servidos. Tal y como decía ~ el cerdo
era uno de los manjares incluidos en el menú del banquete. No cabe olvidar que
su carne, guisada siguiendo alguna de las recetas que el célebre Apicio34’
transmitiera en su De re coquinaria, era una de las más apreciadas entre los
romanos348. No es por ello de extrañar que en uro de sus versos Marcial relacione
la carne del cerdo con el desarrollo de la fiesta:
“Iste tibifaciet bono Saturnaliaporcus,
inter spumantes ilice pastus apros”
~ Macr Sar 1, 24, 22.
Cf OGILVIE 1969, p. 98. Cf De MARCH 1972, p. 217.
“ Luc. SaL 17.
~‘~‘ Apic. VII, 1 ss.
Curiosamente la carne de cerdo también componía uno de los elementos básicos
de la celebración del banquete de las Compitalia, tal y como nos recuerdan Propercio y
Horacio (Prop. IV, 1, 23. Hor. Od. III, 17, 15). Esta coincidencia se debe,
fundamentalmente, a que el curso de la matanza tradicionalmente ha tenido lugar en
estas fechas de invierno.
Mart. XIV, 70.
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Un testimonio directo de la calidad de los alimentos preparados en la
fiesta, así como de la generosidad con la que se bebía el buen vino, se expresa en
palabras de Ganímedes, uno de los convidadas de Trimalción. Este personaje
afirmaba, socarronamente, que para las mandíbulas de los ricos todos los días
podían ser Saturnales350. Otro testimonio parte del biógrafo de Alejandro Severo
en la Historia Augusta35t, el cual nos relata que con motivo de la fiesta, mandaba
servir faisán, uno de los alimentos de mayor lujo que puedan presentarse en una
mesa.
El orden que describe el texto de Macrobio352, en el que aparecen señores
y esclavos comiendo por separado -primero los esclavos y luego los amos-, no
respondería al tipo de banquete más extendido mtre las familias romanas. Sobre
todo si nos atenemos a la popularidad que adquirió la fiesta a partir del desarrollo
del propio banquete. Dependiendo del paterfa’nilias y de la relación que éste
mantuviese con sus esclavos, se desarrollaría ur. banquete menos conservador, si
bien es cierto que a partir de determinada fecha no muy tardía, cabe suponer que
habría muchos de ellos que sentarían a sus esclavos en la mesa para contribuir al
desorden de la celebración. En nuestra opinión, a partir del desarrollo de los ritos
de inversión y de transgresión, sería este tipo de banquete el más extendido en las
Saturnalia; Justino nos lo testimonia en este sentido cuando afirma:
‘Saturnalibus exarquato omnium iurepassim in conviviis
servi cum dominis recumbant” ~.
No cabe dudar del desorden que implicaba el desarrollo de este banquete.
Paradójicamente, dicho desorden no era rtchazado por la conservadora
mentalidad romana, sino que, por el contrario, lflgó a formar parte del ritual de la
fiesta hasta el punto que Macrobio llegó a afirmar que el cumplimiento de este
~ Petr. 44.
35’ Lanip. Ala Sev. 37, 6.
352 Macr, Sat, 1, 24, 22,
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rito de inversión sociojurídica era una de las trmas de rendir culto a Saturno,
Este dios, plenamente helenizado y marcado por la leyenda de la Edad de Orot
aceptaría de muy buen grado estos compon amientos que, al fm y al cabo
provenian de una sociedad en proceso de helenización: “... una forma de culto a
un dios con la participación de los siervos en la mesa de sus señores”3”.
Tal y como apuntábamos anteriormente, el carácter que adquirió el
banquete de las Saturnalia puede ser extrapolado al que adoptó su desarrollo en
otras festividades en las que los ritos de inversión y de transgresión, partían de su
celebración. Concretamente, nos referimos al banquete que tenia lugar debajo de
la higuera durante la fiesta de las Nonas Caprotinas, y sobre todo al banquete con
el que las matronas romanas convidaban a los esclavos para celebrar la fiesta de
Juno Lucma. Quizás en los banquetes a:ontecidos con motivo de las
Compitalia”6, también pudo desarrollarse tardíamente, y por influencia de las
fiestas que hemos enumerado, alguno de esto:; elementos que caracterizaron el
banquete -fundamentalmente desde la reforma cíe Augusto-.
Como en el banquete acontecido durantt las Saturnalia, los desarrollados
en las Matronalia, Nonas Caprotinas y Cornpitalia carecían de inmolación. Tal y
como advertía J. Scheid, ello no era óbice p~ra que constituyesen verdaderos
rituales relacionados exclusivamente con la fiesta en la que estaban entroncados.
Como característica común a los banquetes que hemos enunciado podemos
afirmar que pese a la participación de los esclavos, la mesa estaría dispuesta con
la misma suntuosidad que si se tratase de otros convidados. También podemos
decir que en todas estas fiestas, el banquete constituiría la base para el desarrollo
de las transgresiones que vamos a analizar con posterioridad.
Todos los elementos analizados nos llevan a pensar que la aparición en
otras fiestas de los ritos de inversión no debe ser desvinculada de su desarrollo en
el banquete de las Saturnalia, de donde fueron transmitidos a las fiestas en los
Cf Cic. N.D. II, 25. Luc. Sat. 5.
Macr. SaL 1, 11, 1.
Hor. Od. III, 17, 14. Hor. Oc! IV, 5, 39. F’etr. 60. Porph. Serm. II, 3, 281. Cf
MILLER 1989, Pp. 191-192.
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que han sido detectados. La transmisión de estos ritos fue motivada por un
elemento común que unía a las celebraciones: su englobamiento en un momento
de crisis cíclica, que confería un carácter cósmico al desarrollo de estos
banquetes de inversión sociojurídica. Este hecho resulta más evidente si datamos
su aparición en paralelo a la helenización de la religión romana. De este
fenómeno daremos cuenta más adelante.
Pese a ser la base a partir de la cual se desarrollaron el resto de los actos
festivos de las Saturnalia, el banquete no constituyó el Único rito de inversión
que tenía lugar durante su desarrollo. De hecho, ya nos hemos referido a lo que
se ha dado en llamar “los postres del banqutte”, en los que tendría lugar la
práctica totalidad de ritos de inversión y transgresión acaecidos durante la fiesta.
Como entonces decíamos, si el ambiente festivo quedaba planteado por el
desarrollo de la comida, su continuación en la sobremesa no era menos amena.
Este ambiente cordial quedaba atestiguado por la entrega de regalos entre
particulares357. El intercambio de regalos contribuiría con fuerza a conferir un
tono relajado a la fiesta, dado que si durante el desarrollo de cualquier
celebración existe alguna circunstancia que rea¡mente pueda ser relacionada con
el ambiente alegre, ésta es precisamente la del intercambio de regalos. Entre las
leyes que Luciano nos transmitió sobre la celebración de las Saturnales, destaca
un amplio apartado dedicado al intercambio de obsequios -Xenia-. En él queda
reflejada la voluntad consciente plasmada en la fiesta de no marginar a nadie por
su condición jurídicosocial:
“Mucho antes de las fiestas, los ricos deben escribir en
una tablilla el nombre de cada une de sus amigos, y deben tener
dispuestos el equivalente a la décima parte de la renta anual, el
excedente de su indumentaria, todo el mobiliario que resulte
demasiado basto para su fortuna y una buena cantidad de plata.
Todo esto deben tenerlo a mano. La víspera de la fiesta deben
Cf Suet. Vesp. 19, 1. Stac. Sil’.’. 1, 6, 81.
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hacer por toda la casa un sacrificio purificatorio y echar de ella
la cicatería, la avaricia, el afán de lucro y cuantos otros vicios
parecidos suelen convivir con la mayoría de ellos. 1...] al caer la
tarde se les debe leer aquel breviario con los nombres de los
amigos. Deben dividir sus regalos, en proporción a los
merecimientos de cada uno, y enviárselos a los amigos antes de
la puesta de sol. Los portadores no deben ser más de tres o
cuatro, entre los criados más fieles, ya de edad avanzada. [...]
Los propios criados deben tomar una sola copa antes de salir y
no deben pedir más. A las personas de letras se les debe enviar
doble cantidad de todo pues es justo que las personas de letras
tengan doble porción. Los mensajes que acompañen a los
regalos deben ser muy modestos y breves. No debe decirse nada
molesto ni se debe alabar el envío. El rico no debe enviarle
nada al rico, ni debe invitar durante las Saturnales el rico a
35g
nadie de su misma clase
En este párrafo se pone en evidencia la generosidad con la que los ricos
debían obsequiar a las amistades. Cuenta Suetonio~ que con motivo de la fiesta,
Tiberio regaló a Claudio cuarenta piezas de oio. Elio Espartiano360, biógrafo de
Adriano en la Historia Augusta, relata que éste también hacía regalos suntuosos,
de la misma forma que le gustaba recibirlos. Contrasta este hecho con la
siguiente afirmación de Luciano: que nadie realizase regalos que estuviesen por
encima de sus posibilidades económicas. Tal y como comenta el propio Luciano,
el intelectual ofrece un buen obsequio cuando regala un libro apto para ser leído
durante convite, y mucho mejor si ha sido escrito por él. Quizás con esta
afirmación estuviese justificando su obra, posiblemente escrita con motivo de la
fiesta para ser regalada a algún amigo rico:
~ Luc, SaL 14 ss.
Suet. 0. 5, 1.
Spart. Adr. 17,3.
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“En correspondencia, el intelectual pobre debe enviarle al
rico un libro antiguo, que sea agradable y apto para el convite,
o escrito por él mismo si es posible. El rico, al recibirlo debe
poner cara muy satisfecha y leerlo enseguida. Si lo rechaza o lo
tira, sepa que queda sometido a la amenaza de la guadaña,
aunque haya enviado como regalo lo que debía. Los otros
pobres recipiendarios deben enviar, unos coronas de flores y
otros, granos de incienso. Si un pobre envía un vestido de plata
u oro por encima de sus posibilidades al rico, el envío será
considerado propiedad pública, vendido y el producto de la
venta será depositado en el tesoro de Crono; el pobre, al día
siguiente, debe recibir del rico no menos de cincuenta golpes en
sus manos con la palmeta” 361•
Durante las Saturnalia no había regalos insignificantes, sino regalos
adecuados. Si nos atenemos a las palabras de Luciano, el regalo de libros entre
intelectuales debía ser una costumbre bastante generalizada. Marcial362, Plinio363
y Estacio son otros autores que nos vuelven a Iiablar de la costumbre de regalar
libros. Sus testimonios nos penniten pensar que la afirmación de Luciano no
constituyó una afirmación marginal. En las Silva de Estacio se alude al regalo de
un poema a una persona de rango elevado, obsequio motivado, tal y como
indicaba Luciano, por su posición social; también se hace referencia a un libro de
poemas, con toda seguridad de índole satírico <lado el carácter de la fiesta, que
serviría para amenizar los banquetes con su lectura:
361 Luc. SaL 16.
362 Cf Mart. X, 18. Mart. XI, 15.
363 Plin. Ep. VIII, 7.
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Plotio Grypo, maioris grao’us ivveni, dignius opusculum
reddam, sed interim hendecasyllabos, quos Saturnalibus una
risimus, huic volumini inserui364.
Estacio coincide con Luciano al afinnarros que el regalo siempre aparecía
en relación con el nivel de la persona que lo entregaba y con el de la persona que
lo recibía. Marcial satirizó en varias ocasiones la mezquina actitud de algunos
ricos que no enviaban regalos generosos (“los ricos llaman munificencia a regalar
con motivo de las Saturnalia una cucharilla de plata de baja calidad”)365. En otra
ocasión escribió unos versos que satirizando e5ta actitud miserable, exponen un
sutil juego de palabras; dichos versos nos transmiten su enfado porque un
personaje llamado Umber -a cuya roñosería hace referencia en otro epigrama3”-
le solía regalar, con motivo de la fiesta una alicula -especie de capa ligera-; ahora
ha recibido alica -espelta o escanda, es decir, una variedad de trigo-, por lo que
se pregunta si se habrá vuelto rico:
Brumae diebusferii»que Saturni
mittebat Uinber aliculam mnhí pauper;
nunc mittit alicam:factus est enim dives 367~
La práctica de enviar obsequios durante las Saturnalia estaría muy
extendida en Roma. Si a la difusión de esi a práctica le añadimos nuestro
conocimiento de la práctica de entregar regalos a los esclavos durante la
celebración de otras fiestas (como la de Fors Fortuna368, Nonas Caprotinas~ y
Matronalia370), podemos concluir afirmando que durante las Saturnalia los
Stac. Silv. IV, 25.
365 MartV, 19.
~ Mart. VII, 53.
367 Mart. XII, 81.
363 0v. Ars. 2, 257.
369 0v. Ars. 2, 257.
370 Cf Pl. Mi!. 692-700. Iuv, SaL 9, 50-53.
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esclavos no serían ajenos a esta práctica. 1enemos testimonios como el de
Marcial que no sólo nos confirman que los esclavos recibían regalos de sus
señores, sino que incluso ellos mismos podrían obsequiar a los amos. En el
epigrama número cincuenta y tres de su séptimo libro, se adviene la queja de un
personaje por la pobreza de los regalos recibidos, aduciendo que un esclavo los
habría mandado mejores”~. El intercambio de presentes estaba tan generalizado
en Roma, indujo al propio Marcial a dedicar su decimocuarto libro de epigramas
a esta cuestión, dándole por ello el título de -Xenia-372. La relevancia de esta
costumbre queda constatada por el hecho de que este autor refleje, en uno de sus
epigramas, el serio reproche del autor a una mujer llamada Galla que, finalizadas
las Saturnalia, aun no le había entregado ningún presente:
Saturnalia transiere totq,
nec munusculaparua nec niinora
misisti mihi, Galia, quam solebas373.
Esta queja es muy similar a la que apare ce reflejada en otros versos de su
libro; en este caso, el autor reprocha a una persona de baja condición social que,
habiendo recibido un presente, todavía no le había correspondido con otro
obsequio, pese a estar ya en el quinto día de la fiesta:
Nulla remisistiparvo pro mundere dona,
et 1am Saturni quinquefueri dies374.
El resto del epigrama gira en tomo a este tema. La lectura de las quejas
vertidas por Marcial en ambos epigramas (quejas motivadas por el hecho de no
371 Mart. VII, 53.
~ Xenia serían el término griego con el que se designaban los obsequios entregados
este día (SABBATUCCI 1988, p. 345).
“~ Mart. V, 84.
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haber recibido los regalos preceptivos que se solían entregar durante las
Saturnalia) puede sobreentenderse la arraigada costumbre del intercambio de
Xenia. Esta costumbre, impulsaría a Luciano t exponer el comportamiento que
debe mantener cualquier persona al recibir el regalo, en su explicación de las
leyes tradicionales que guiaban el desarrollo de las Saturnalia; sin embargo,
como hemos visto a partir de las múltiples qujas de Marcial, esta conducta no
siempre era observada debidamente-:
“Los que reciben el regalo no deben censurarlo, sino más
bien considerarlo generoso, cualquiera que sea. Un ánfora de
vino, una liebre o una gallina gorda no deben considerarse
como regalo de las Saturnales, ni los regalos de las Saturnales
deben tomarse a risa””t
No todos lo regalos que se entregaban a Las amistades y al servicio eran de
suntuosos, o cuanto menos útiles. Existía la c,stumbre de realizar otro tipo de
obsequios de carácter fundamentalmente simbólico. Tal era el caso de las velas
de cera -cerei- e imágenes de terracota -si gula- que habían comenzado a
regalarse desde el periodo más antiguo de la fiesta376. En el mosaico de El-Djem
podría haberse conservado una imagen relativa a estos cerei; en ella aparecen
representados tres esclavos semidesnudos, de los cuales el del medio porta una
gran antorcha que bien podría ser interpretada como tal. Igualmente, en el
calendario de Filócalo aparece representado un esclavo sosteniendo otro de estos
posibles cerei. Representaciones que, dada la antiguedad tardía de ambos
calendarios, evidencian la perpetuidad de esta costumbre. En el epitome de P.
Festo aparece una breve mención acerca de la tiadición de obsequiar con cerel:
Luc.Sat. 16.
376 Cf Macr. Sat 1, 11, 49 ss.
La participación de los esclavos en las fiestas del calendario romano 419
“Cereos Satumalibus rnuneri dahant humiliores
potentioribus, quia candelis pauperes, locupletes cereis
utebantur” ~“
Como antes afirmábamos, el carácter de los cerel era completamente
simbólico. Tal y como nos indica explicitarnente Varrón, los cerei serían
ofrendados a los dioses.
“Y como el fuego también lo es [el origen de todo], en
las Saturnales se ofrecen velas de cera a quienes están por
378
encima de nosotros
IIild interpretó los cerel desde una óptica cósmica, afinnando que
constituían la señal de la llegada del solsticio de invierno y del inicio del
alargamiento de los días379. La relación que propuso este autor resulta muy
interesante, dado que proflindiza en la relación de los ritos de mvers¡ón con el
carácter solsticial de la fiesta. Sin embargo, en nuestra opinión, este argumento
resulta ciertamente carente de argumentos. Por ello, su interpretación debe
atenerse a la misma cautela con la que observát amos el carácter de la antorcha3sa
durante el desarrollo de las Nonas Caprotinas.
El regalo de imágenes de terracota también constituía una costumbre de
carácter muy antiguo. En un pequeño texto, Séneca atestiguó dicha práctica,
poniéndola en relación con los regalos que se solían hacer a los esclavos:
~“ Fest. p. 47 L. ~f “Lucem facere dicuntur Saturno sacnficantes. id efl capita
detegere” Fest. p. 106 L.
~ Var. L. 5,64.
~ HILD, s.v. ~Saturnalia’enD.S. 1V12, 1969, red., p. 1081.
3W PIut. ~Jam.33. Polyen. VIII, 30. Cf DUMEZIL 1975, p. 281.
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“Yo soy Felición, a quien solías regalar pequeñas
imágenes -sigilla-. Soy hijo del granjero Filósito, y cuando era
381
niño era tu encanto
Este testimonio corrobora nuestra impresión acerca de que los esclavos no
eran ajenos a la recepción de regalos. Hild, partiendo de la lectura de Dionisio de
Halicarnaso, y de Macrobio, explicaba el origen de las sigilla como el reflejo de
las enseñanzas de Hércules, quien habría sustituido los sacrificios humanos por la
ofrenda de estas figuras con forma de personas. Quizás esta propuesta
interpretativa deba ser relacionada con el fenómeno de la helenización de
Saturno, en un proceso siniilar al que habría aftctado a otros dioses del entorno
mediterráneo que, efectivamente, han sido relacionados incluso por la
arqueología dichos sacrificios -léase el caso del púnico Moloch-:
“Dicen también que los antiguos ofrecían sacrificios
humanos a Saturno, como se hacía en Cartago mientras la
ciudad existió, y en nuestros días se hace todavía entre los
celtas y algunos otros pueblos de occidente; y que Hércules,
queriendo terminar con esta costumbre, erigió el altar que hay
sobre la colina Saturnia y realizó las ceremonias iniciales del
sacrificio con víctimas sin mancha inmoladas en un fuego puro.
Y para que la gente no sintiese ningún escrúpulo de conciencia
por haber abandonado los sacrificios tradicionales, les enseño a
apaciguar la cólera de la divinidad, componiendo imágenes de
forma humana ataviadas del mismo modo para lanzarlas al río
en lugar de los hombres, a quienes, impotentes con ataduras de
pies y manos, arrojaban a la corriente del Tíber” 382•
Sen. Ep. 12, 3.
fl2 DionHal. 1, 38, 2. Cf Macr. Sat. 1, 11, 46 ss.
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Hild383, basándose en el testimonio de Dionisio, no dudo en interpretar las
sigilla como pervivencias de antiguas fonnas de sacrificios humanos, en una
época humanizada en la que su desarrollo hubiera escandalizado a los ciudadanos
romanos. Desde nuestro punto de vista, dicha interpretación peca de falta de
crítica; con ella, el autor de IIalicarnaso estaba ofteciendo una explicación en la
que aparecían mezclados diversos elementos culturales que por lo menos, nos
obligan a investigarlos culturales antes de aceptarla. Además, esta interpretación
debe ser puesta en relación con un pasaje de Macrobio384, en el que relacionaba
la ofrenda de pilae y efigies que tenía lugar durante las Compitalia con la
práctica de sacrificios humanos. Las sigilla, lo mismo que las pilae y las effigies,
deben ser puestas en relación exclusivamente con la lustratio, y el siguiente texto
de Macrobio debe inducimos a pensar en ello:
“Es tradicional intercambiarse cerei (candelas de cera)
durante las Saturnales, y fabricar estatuillas de arcilla (sigilla)
con las que los hombres realizan expiaciones (piaculum) por sí
y por los suyos a Saturno” ~
En el caso de las Compitalia, Ramos Crespo386 suponía que en el origen
de este rito residiría una lustratio destinada a alejar los malos espíritus de las
encrucijadas. En el texto en que relaciona explícitamente las cerei y sigilla con
la realización de expiaciones a Saturno, Macrobio es muy claro. En ningún
momento habla de sacrificios humanos, tal y como, por otra parte lo había hecho
al tratar las Compitalia cuando afirmaba que la ofrenda de pilae y eff¡gies
constituía un rito sustitutorio de dichos sacrificios38’. En este caso su testimonio
I-IILD, s.v. “Saturnalia” enD.S. 1V12, 1969, 2~ ed., p. 1081.
314 Macr. Sca. 1, 7, 34 ss.
~“ Macr. Sat. 1, 11, 49.
316 Ramos Crespo supone que la celebración de la lustratio acontecida en las
Compitalia era paralela a la que acontecía con motivo de las Lemuria (RAMOS
CRESPO 1988, Pp. 22 1-222).
387 Macr. Sat. 1, 7, 34 ss.
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es lo suficientemente explícito como para rechazar cualquier interpretación que
parta de un análisis subjetivo realizado por un autor contemporáneo. De hecho,
no hemos podido contrastar la tesis de Hild con afirmaciones semejantes emitidas
por otro autor.
Los elementos en tomo a los cuales giraba la inversión sociojurídica que
caracterizaba a este periodo, eran la institución del rey de las Saturnalia, el
lucimiento de los pillea por los amos y el ofrecimiento de un banquete a los
esclavos que luego era compartido con ellos, y fmalmente el intercambio de
regalos como señal de la aceptación de la igualdad. Ascenso sociojurídico de
unos -esclavos-, o descenso de otros -amos-, el principal aspecto que cabe
resaltar de la difusión de estos ritos es el hecho de que, tras la ruptura jerárquica,
amos y esclavos quedasen integrados en un status homogéneo indiferenciado que
duraba temporalmente lo que la fiesta.
Tras examinar, por una parte, los ritos que estrictamente podríamos
calificar de inversión sociojurídica -banque~:e, institución del rey de las
Saturnales e intercambio de regalos entre amos y esclavos-, y tras comprobar, por
otra, que su carácter se define de inversión por el hecho de que se desarrollasen a
partir de la participación de dos grupos jurídicos que dejaban de lado sus
diferencias intrínsecas (ya no sólo para cumplir las funciones del otro, sino para
integrarse en uno sólo indiferenciado), pasaremos al estudio de otro tipo de ritos
que como anunciábamos, hemos calificado de transgresíon.
La ruptura de barreras normativas correspondía sobre todo a las normas
sociales de convivencia; pero esta ruptura ita más allá, dado que también
implicaba a una serie de prohibiciones que teniEcn vigor durante el resto del año;
gracias a estas transgresiones juego, sexo y bebida se generalizaban durante estas
fechas, y eran compartidos por amos y esclavos marcando el carácter alegre que
reinaba en la fiesta de Saturno. En muchos cw;os, su definición como ritos de
transgresión queda parcialmente ensombrecida porque, incumbiendo tanto a
amos como a esclavos, reflejaba verdaderos momentos de inversión
sociojurídica. Efectivamente, su participación en juegos de azar, la promiscuidad
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sexual y los excesos con el alcohol constituían ritos de transgresión que,
quebrando en muchas ocasiones el orden socio urídico, podrían ser interpretados
como ritos de inversión. Pero en el fondo debe.n ser incluidos exclusivamente en
el conjunto de ritos de transgresión porque implicaban la ruptura de tres nonnas
de conducta fijadas por los maiores: la prohibición de los juegos de azar, la
sobriedad sexual y la moderación con el alcohoL.
Los juegos de azar estaban prohibidos en Roma por la denominada ¡ex
talan ~ Sin embargo, y pese a dicha prohibición, su práctica se extendió
durante la celebración de las Saturnales, tal y como nos testimonian Marcial y
Suetonio. La lectura entre lineas de ambos textos ofrece conclusiones
interesantes. El pasaje de Marcial, relacionan do el mes de Diciembre con el
desarrollo de las Saturnalia, nos indica los soldados romanos jugando a los
dados:
“Dum blanda vagus aiea December
incertis sonat hinc a hincfritillis
a ludit tropa nequiore talo 389
Su extensión puede entenderse pensando, en primer lugar, en el contexto
que inscribe el texto -militares jugando a los dados, lo cual no puede
sorprendemos lo más nuinimo dado que esta licencia constituiría, pese a su
prohibición, uno de los entretenimientos de la tropa a lo largo del año-; pero
388 Cf Plaut. Mii. 164. Dig. Xl, 5, 1-2. Dicha prohibición no era arbitraria dado que
estaba basada en la propia mentalidad de los romarus. Tal y como indica D. Sabbatucci
(SABBATUCCI 1988, p. 219), todo lo fortuito era considerado nocivo por ser capaz de
alterar la estabilidad y el orden de cualquier cosa, incluso la estabilidad de la propia
Roma; y como el juego era un elemento que entraba dentro de lo fortuito, fue rechazado
por el Estado por ser un elemento pernicioso para el equilibrio de la sociedad.
Naturalmente no todos los juegos estaban prohibidos, y así, se debía distinguir entre los
juegos de azar y los agonísticos; de ambos sólo los primeros estaban prohibidos -téngase
en cuenta el hecho de que el Estado organizaba los juegos circenses que tenían un
evidente carácter competitivo y un nulo carácter relacionado con el azar-.
Mart. IV, 14, 8. Cf Mart. Xffi, 1. Mart. XI, 6.
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también se puede analizar desde la perspectiva de que en Roma existía una gran
afición clandestina a este juego tal y como evidencian diversos textos que luego
mostraremos, y que afirman que hasta los prcpíos Julio-Claudios eran grandes
jugadores. La permisividad del juego, en las fechas más próximas a la fiesta,
sería una licencia generalizada. De hecho, sería frecuente que los propios
romanos se fuesen preparando para las partidas que tendrían lugar durante la
fiesta, y que estas se viesen prorrogadas extraoficialmente durante algunos días
después de la misma a pesar de que, como aÑina Crono en el propio texto de
Luciano: “Mí reino se desenvuelve entre dados, aplausos, cantos y borracheras, y
no dura más de siete días” ~.
Como antes decíamos, pese a la prohibición, el juego ilegal no
desaparecería de Roma a lo largo del año; este: hecho puede ser extrapolado de
un párrafo de la biografía de Augusto escrita por Suetonio. Tal y como hemos
avanzado antes, dicho texto muestra la imagen de un Augusto jugador hasta el
extremo de que no se conformaba con jugar er las fechas permitidas por la lex.
Esta afirmación muestra la gran difusión qu~ tendría el juego en todos los
estratos de la población, desde los esclavos hasta los mismos césares que
contaban entre sus títulos el de Ponqfex Maxirnus -máxima autoridad religiosa
romana-:
“No le preocupó lo más mínimo su fama de jugador [se
refiere a Augusto], jugaba despreocupadamente y sin disimulo,
incluso cuando era ya viejo y no sólo durante las Saturnales” ~
Como evidencia el propio Suetonio392, Claudio también se granjearía esta
fama de jugador empedernido. La generalización del juego durante las Saturnalia
ha sido corroborada por las dos versiones del calendario de Filócalo, en las que,
junto a diversas alegorías referentes a la fiesta, aparece escrito un texto que alude
Luc. Sat 25. Cf Luc. Sar 4.
391 Suet. Aug. 75, 1.
Suet. (‘1. 5, 2.
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al hecho de que los esclavos jugasen con sus amos -“Ahora, esclavo, puedes
echar una partidita con tu señor”- Ello no sólo evidenciaría la existencia de un
tiempo susceptible de transgredir la norma, srno la unión de amo y esclavo en su
quebrantamiento, lo cual supone, evidentemente, una supresión de barreras
jurídicas, es decir, una inversión.
A tenor de las fuentes, cabe pensar que el juego más difundido entre la
población sería el de los dados, pero Luciano de Samosata393 nos informa que
también se jugaba a un juego parecido al de las “damas”. Durante el transcurso
del juego, no se debía apostar dinero. La causa resulta evidente: si durante las
Saturnalia se pretendía abolir las fronteras sociojurídicas, y éstas venían
marcadas en gran medida por la capacidad económica de cada participante, las
apuestas con dinero hubiesen distorsionado la ambiglíedad sociojurídica que se
pretendía establecer. Por eso las apuestas debíEn ser simbólicas, utilizándose un
fruto como la nuez394 de gran contenido significativo en esta fiesta395 -pese a que,
sin duda, muchos romanos no dudasen en jugarse su patrimonio en estos juegos
de forma ilegal-.
El rechazo del dinero en los embites tel juego viene explicado por el
propio Luciano. En el diálogo de Crono-Saturrio con un sacerdote, aparecen en
un mismo contexto todos los elementos que acabamos de exponer: la
generalización del juego, el rechazo al dinero exilas apuestas y su sustitución por
nueces. Todo ello bajo el reflejo de la leyenda helenizada alusiva a la Edad de
Oro:
“SACERDOTE: ¿Había costumbre entre las gentes de tu
época de jugar a las damas?
CRONO: Ya lo creo, pero no por talentos o miles de
dracmas, como vosotros, sino como mucho por nueces, de
Luc. Sca. 8.
~ Luc. SaL 17-18. Mart. V, 30.
~ No cabe olvidar que las fechas en las que se celebraba la fiesta coincidían con la
época de recogida de este ftuto seco.
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modo que nadie se molestaba si perdía, ni lloraba porque sólo ¿1
se había quedado sin poder pagar la comida.
SACERDOTE: ¡Y hacían muy bien¡ Porque, ¿qué
habrían podido apostar cuando ellos mismos eran de oro
t’396
puro
La costumbre de apostar nueces en vez de dinero permitiría a los esclavos
participar en el juego en pie de igualdad con sus amos, dado que éste no
comportaría ni pérdidas ni ganancias397. Gracias a ella, su incapacidad jurídica
para poseer patrimonio legal no les impediría irnplicarse en el desarrollo de uno
de los principales aspectos de la fiesta -aunque muchas veces dispusiera de un
peculio que en detenninados casos podía llegar a tener dimensiones
considerables-. De esta forma, las nueces se ~onvertirían en el símbolo de la
ruptura juridicosocial, por ser las sustitutas del dinero. Leyendo a Marcial
podemos recoger varias alusiones a este fruto:
“De nuestro pequeño canpo, elocuente Juvenal, te
mando, mira, estas nueces saturnalicias. El resto (de frutas] el
lascivo deseo de su dios guardián las ha regalado a lujuriosas
jovencitas” 398
Partiendo de este texto, en el que se relaciona las nueces con la lascivia y
la lujuria, se puede analizar la relación que surgiría entre el tono alegre de las
Saturnales (simbolizado por las nueces con las que se desarrollaba el juego) y el
desenfreno sexual con el que solía finalizar la fiesta en muchas ocasiones. Este
aspecto de la fiesta ha sido atestiguado por mrLchos autores que nos han dejado
testimonios bastante claros. Macrobio no duda en atribuir al banquete de las
Luc. Sat. 8.
Mart. XIII, 1,8. Cf, Mart. V, 84, 1.
Mart. VII, 91.
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Saturnales un carácter desenfrenado: “Durante un licencioso banquete se
proclamaban las Saturnales” ~.
El calificativo con el que Macrobio designa el carácter del banquete
-licencioso- es un tanto ambiguo, dado que, en otro contexto podría hacer alusión
a cualquier otro de los ritos de inversión o de transgresión que hemos
atestiguado. Existen textos mucho más precisos que conectan expresamente la
fiesta de Saturno con el sexo. Un moralista esLoico como Séneca nos ofrece el
primer testimonio que vamos a aducir. En un párrafo sin tapujos, que relaciona
las fechas de la fiesta con los excesos de este tipo, aparece una crítica velada a la
sociedad romana, que en su opinión pecaba de ser excesivamente liberal durante
esta celebración:
“Estamos en diciembre, cuando mayor es la calentura de
la ciudad. A la lujuria pública se h~ dado licencia. Todo resuena
con gran aparato, como si hubiera alguna diferencia entre las
Saturnalia y los días de trabajo” 40>
Séneca califica las Saturnalia -por exten;ión, el mes de diciembre-, como
la época del año en que es mayor el desenfreno sexual. Otro autor hispano, como
el bilbilitano Marcial, ha contribuido con sus epigramas a transmitimos esta idea.
Con unos planteamientos morales que diferían notoriamente de los del cordobés,
coincide con aquél en constatamos el desarrollo de la impudicia desatado con
motivo de la fiesta. Y así, surgen versos como los que vamos a transcribir, en los
que se extraña burlonamente del pudor de Charisiano -seguramente, algún
conocido del poeta al que pretendía satirizar-, el cual se pasea por la ciudad
durante este día, sin tan siquiera desnudarse:
Maer. Sat 1, 10, 18.
Sen. Ep. 18,1.
Laparticipación de los esclavos en las fiestas del calendario romano 428
Nil lascivius est Chañsiano:
Saturnalibus ambulat togatu0’”.
El desarrollo del sexo como uno de los el~mentos destacados de la fiesta,
nos da a entender hasta qué punto tenían las Saturnales un carácter licencioso. En
este mareo de licencia resultaba fácil integrar la participación de los esclavos en
los ritos de la fiesta. Muchos son los testimonios que, en otro contexto, hablan de
las relaciones sexuales entre amos -o amas- y esclavos -o esclavas- por lo que
dado el carácter de la fiesta debe entenderse con mayor motivo la implicación de
los esclavos. Anteriormente recogíamos un texto de Luciano, en el que un rico
personaje expresaba el temor de que su esposa se enamorase con un joven
criado402. El mismo autor expresa la relación de los esclavos -en este caso los
coperos-, con los convidados al convite:
..en las mismas cenas que tu aludías, dejando aparte los
hartazgos y atiborramientos, cada vez que bebían más de lo
necesario, o hacían manitas con mi hermoso mancebo cuando
pasaba las copas, o te echaban un tiento a la concubina o a una
mujer casada’ 403
Los ritos de transgresión social en los que participaban los esclavos no
fmalizaban con la realización de apuestas en torno al juego, ni con la superación
de las barreras impuestas por la moral en lo refermte al sexo, sino que llegaban a
superar los niveles del lenguaje. El lenguaje comtituye uno de los elementos que
con mayor precisión se atienen a la normativa impuesta por la construcción
sintáctica; pero también se atienen a la normativa impuesta por el nivel semántico
empleado, capaz de transmitis desequilibrios sociojurídicos en la conversación404.
401 Mart. VI, 24.
Luc. Sat. 26 ss.
Luc. Sat. 38.
~ Por eso se habla de los diferentes niveles del lenguaje, y se contrapone el lenguaje
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Por ello, en una fiesta como las Saturnalia, cuyo objetivo fundamental era la
consecución de una ambigíledad sociojurídica, también podremos apreciar
cambios en el lenguaje coloquial relacionados con dicho objetivo. Integrados en
un juego cuya nota predominante era la consecución de un ambiente relajado, las
frentes nos han transmitido la imagen de unos esclavos tratando con gran
familiaridad a sus señores, hablándoles sin reservas, y diciéndoles en muchos
casos todo aquello que se les antojase y que en otras fechas no se hubieran
atrevido a decirles. Sirvan estos versos de Horacio para ilustrar nuestras palabras:
“IIDAVO] -Hace ya tiempo que estoy escuchando, y
aunque tengo ganas de decirte algimas palabras, no me atrevo
porque soy siervo -servus-.
- [HORACIO] ¿Eres tú Davo?
- [DAVO] Sí, soy Davo, criado de su señor -manc¡pium
dominum- y lo suficientemente honrado para que creas que voy
a vivir bastante.
- [HORACIO] Está bien; pv es así lo quisieron nuestros
antepasados, aprovéchate de la libertad de diciembre; habla” ‘~“.
Ateniéndonos carácter de la fiesta, contrastaría que frente su ámbito lúdico
y desenvuelto, los esclavos se viesen obligados a guardar las formas que
imperaban durante el resto del año; más aun si tenemos en cuenta que en estas
fechas, los romanos jugaban a quebrar las diferencias con sus inferiores, y que,
como consecuencia de esta voluntad, los esclavos compartían una cena, juegos,
regalos y otras licencias con sus amos. Fruto de [a complicidad que se establecía
entre los amos y los esclavos, se fijaría un trato de camaradería por el que los
segundos hablarían con total libertad a sus amos. Y yendo mucho más allá, los
esclavos no sólo harían observaciones como las que no se atreve a hacer el criado
culto al coloquial.
~ flor. SaL. II, 7, 1-4.
Laparticipación de los esclavos en lasfiestas del calendario romano 430
en el texto anterior (que, no irían más allá de alguna impresión personal que
contrastase con la de sus amos, o en todo caso, de meras objeciones
impertinentes). En los siguientes versos de Marcial aparece atestiguado el hecho
de que, entre “las normas del juego de las Saturnalia”, se desarrollaría la potestad
de los esclavos de poder decir a sus amos cualquier improperio de mal gusto:
“Quiero reirme de ti; comc tengo el derecho, no haya
interdicción de tu parte [...] Quiero decir todo lo que se me pase
por la cabeza sin penosa meditación”406.
La libertad de acción generalizada en estas fechas alcanzó al aspecto que
manifestaba con más fuerza las diferencias entre las personas: el trato. De esta
forma, en la mentalidad de los romanos (flindairentalinente a partir de la reforma
de la fiesta del 217 a.C.), siempre estuvo presente la voluntad de Saturno como
eje vertebrador de esta relajación en el trato. Así lo manifiesta Luciano de
Samosata en un texto protagonizado por Crono quien, preguntado por la leyenda
en la que se narraba que devoraba a sus hiios, debe guardarse su enojo y
responder haciendo alusión a los consentimientos imperantes en la fiesta:
“Si no estuviéramos celebrando las fiestas y no se
hubiera dado permiso para emborracharse e insultar
impunemente a los amos, te enterarías de hasta qué punto se me
ha permitido enfadarme, por haber hecho tales preguntas sin
‘. 402
respetar a un dios tan canoso y tan anciano como yo
Con la extensión de las licencias a palabra, la libertad -utilicemos este
término matizando su contenido- quedaba extendida no solo a la acción, sino al
pensamiento. Los esclavos podían decir a sus amos cualquier cosa que hubiera
406 Mart. XI, 6, 5.
Luc. SaL 5.
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resultado una falta de respeto en cualquier otro periodo del año, y que como tal
hubiera sido reprendida. Así nos lo muestra el siguiente párrafo del Satiricon de
Petronio, en el que la burla que dirige el esclavo Gitón a su amo es censurada por
Asclito en los siguientes térxnimos:
“Después de esta salida, Giton, que estaba a nuestros pies
y llevaba ya rato conteniéndose l& risa, estalla de una manera
bastante escandalosa. Al advertir3 o el adversario de Asclito,
lanzó sobre el chiquillo su torrente de ~j~as: “Bueno -dice-,
¿también a ti te da la risa, cebollino rizado? ¡Vivan las
Saturnales¡408 ¡Muy bien, estamos en diciembre¡ ¿Cuando has
pagado tu vigésimo de liberación? ¿Qué pretende este tierno
aspirante al patíbulo, ese pasto de los cuervos? Yo me
encargaré de que la ira de Júpiter recaiga sobre ti y también
sobre quien no sabe mantenerte a raya. Lo juro por el pan que
como: si te perdono, es únicanente por deferencia a mi
compañero de liberación; de lo contrario ya te hubiera arreglado
las cuentas en el acto” “‘~.
Unas lineas más arriba, utilizábamos la palabra libertad en relación a los
diversos rituales de la fiesta. Tal y como entonces advertíamos, el significado con
el que empleamos esta palabra debía ser matizado, porque la asimilación sin
matices de su contenido podría llevamos a error. No nos resulta posible hablar de
libertad iii sensu siricto cuando la superación de barreras constituía
eminentemente un juego protagonizado por los :~eñores, y en el que su situación
privilegiada resultaba claramente afianzada tras su conclusión. Juego que, por
definición, estaba marcado por unas reglas -la supresión de barreras que
marcasen el nivel sociojurídico-, y por un tiem:30 de desarrollo que marcaba el
Cf Dio.Cass. 60, 19, 3.
~ Petr. 58, 2.
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principio y el final del mismo. Durante las Satuinalia, los esclavos no adquirían
la libertad, pese a que hayan insistido en ello los autores romanos. Prueba de ello
es que ninguno aprovechaba estas fechas para organizar su huida; es decir, la
transgresión simbólica no traspasaba el margen del juego, y simplemente
enarbolando la bandera de la libertad, es decir, implicando a los esclavos en el
juego, los amos creaban un compás de relajacióa en sus obligaciones al tiempo
que se ganaban la confianza de sus esclavos. A la configuración de este ambiente
de libertad ficticia contribuiría notoriamente la ingestión de grandes cantidades
de alcohol, fundamentalmente vino cuyos efectos, como hemos visto antes,
contribuirían a propiciar estarelajación.
El vino es un elemento que, como hemos podido ver, aparece en todas las
fiestas en las que se daban tanto ritos de inversión como de transgresión,
contribuyendo a su desarrollo por sus efectos: aparecía en las Compitalia cuando
Catón anunciaba en fechas relativamente antiguas que con motivo de esta fiesta
concedía a sus esclavos una ración doble de vino410; Horacio41’ y Petronio412 nos
lo vuelven a testimoniar en el transcurso del banquete que tenía lugar con motivo
de esta fiesta. Tampoco seña ajeno al desanollo de los banquetes de las
Matronalia413 y Nonas Caprotinas41t en cuyo de ;arrollo tenían lugar los ritos de
inversión jurídica y de transgresión social. Finalmente, Ovidio415 nos habla del
hermanamiento entre libres y esclavos como consecuencia del alcohol que se
bebía en la fiesta de Fors Fortuna. La causa de las transgresiones e inversiones
debe ser buscada en el vino4t6 que compartían por igual los esclavos y amos
durante estas fiestas. El alcohol acompañaba e]~ desarrollo del banquete y del
juego, volviendo a los esclavos lo suficientemente descarados -o a los amos lo
410 Cato. Agr. 57, 1. Cf FLAMBARD 1981 p. 157; RAMOS CRESPO 1988, p.
211.
411 Hor. Od. LV, 5,39.
412 Petr. 60.
413 Macr. &it. 1, 12, 7. Lyd. De mens. m, 22. Ci Dv. Fast. m, 523 ss.
Plut. Cam. 33.Plut. Rom. 29, 9 ss.
~“ Gv. Fast. VI, 780 ss.
416 Cf Sen. Ep. 18, 4. Mart IV, 46. Mart. XIV, 182.
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suficientemente tolerantes417- como para pennitir semejantes transgresiones: “He
“ 418
aquí que el invierno borracho reclama una nueva serie de placeres
Numerosos son los textos en los que hemos mencionado la aparición del
vino4>9 y su contribución a la ruptura de barreras420. Superadas las distancias
juridicosociales a partir del intercambio de papeles y de la transgresión de
nonnas, era necesario que este salto a las bases constitucionales de Roma se
hiciese evidente a los ojos de cualquier persona. Desde estas lineas hemos
analizado en qué medida contribuiría a ello el 1 ~nguaje coloquial y familiar entre
amos y esclavos. El intercambio de ropas sería otro elemento que también
mostraría la aceptación de estas rupturas juridicosociales.
La ropa constituye un factor que a lo largo de todas las épocas, ha
contribuido a diferenciar sociojurídicamente a los miembros de una sociedad.
Como elemento de distinción, cada cargo romano, y cada estrato social de la
población -vestía de una forma que si no era propia, al menos la diferenciaba. Con
la idea utópica del retomo a la Edad de Oro,, ¿poca en la que había reinado
Saturno42’ y en la que no había distinciones sociales o jurídicas, resultaba lógico
que también se tratase de eliminar las diferencias que marcaba el vestido4~. Por
ello, durante las Saturnales los ciudadanos cambiaban la toga por la túnica, ropa
de carácter más humilde y que les daba un aspecto social ambiguo, colocándose
en la cabeza el pilleum4~, gorro propio de los esclavos con el que simbolizaban
su “rechazo” a la estructuración jurídica. Con estos elementos contribuían al
sentimiento de igualdad que se pretendía alcanzar en la fiesta a partir de ritos
como el banquete, el juego, etc..
Sirve aún vino puro para apagar los nuevos dolores, para que el sueño se apodere
y cierre los ojos de tu agotado dueño (Tít,. II, 1).
~ Mart. XIII, 1, 4. Cf Mart. XI, 6, 9.
~ Cato. Agr. 57, 1. Luc. Sai. 2. Lic. Sai. 5. Inc. SaL. 16 . Lic. SaL 17. Luc. Sal.
25. Luc, Sai. 26 ss. Luc. Sai. 38.
420 Cf Tib. Eleg. II, 1.
42? Cf Verg. Egí. IV.
422 HILD 1969, p. 1082.
~ Cf Sen. Ep. 18,2. Mart XI, 6. Mart. XIV, 1.
Laparticipación de los esclavos en lasfiestas del calendario romano 434
La unión de todos los ritos que hemos detallado aquí, tanto de inversión
como de transgresión, convirtió a las Saturnales en la fiesta más popular de todas
las celebradas en Roma424. “El mejor de los días” (Saturnalibus, optimo dierum),
calificaba Cátulo425 al festival, en uno de sus veisos. La extensión del grito de ¡Jo
Saturnalia¡426 -¡Vivan las Saturnalia¡-, con el que los romanos debían aclamar el
desarrollo la celebración, muestra el hecho de ~ue esta fiesta se convirtió en el
más popular de todos los festivales acontecidos en Roma. Este hecho no implica
que todos los sectores de la población estuviese:i de acuerdo con los excesos que
comportaba su desarrollo, así como con el protagonismo que acapararon los
esclavos. Por ello, surgieron voces en las que se criticó con fuerza su desarrollo.
Entre ellas, destaca la de Séneca quien, en una de sus cartas muestra su
desacuerdo con los abusos que comportaba el festejo. Sirvan unas líneas de dicha
carta como ejemplo de una opinión que, en real ¡dad, fue desarrollada en un texto
mucho más largo:
“Si te tuviese aquí conmigo, con mucho gusto departiría
contigo lo que crees que deba hacerse: si no ha de mudarse
nada de la costumbre ordinaria o si, porque no parezca que
disentimos de las costumbres ptblicas, hemos de cenar más
alegremente y despojarnos de la toga. Pues lo que no
acostumbraba a hacerse sino en los tumultos y en las
calamidades públicas, cambiar de vestido, ahora lo hacemos por
placer y por fiesta. Si te conozco bien, tú haciendo de árbitro no
querrías que ni en todo fuésemos semejantes ni desemejantes a
la turba con pileo; a no ser que principalmente en estos días
haya de mandarse al ánimo que se abstenga él sólo de placer
~ SCULLARD 1983, p. 205.
425 Catul. Carm, 14, 15.
426 Grito transmitido por Petronio (Petr. 58, 2), Marcial (Mart. XI, 2, 5) y Dion
Casio (Dio.Cass. 60, 19, 3), cuyo contenido expre:;a con gran fuerza el carácter alegre
de la fiesta.
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cuando toda la turba cae en él; porque obtiene la prueba más
cierta de su finneza si no va ni se deja conducir a las blanduras
y a los estimulos de la lujuria. Es nucho más fuerte estar seco y
sobrio cuando todo el pueblo está ebrio y vomitando; pero es
más moderado no exceptuarse, ni seflalarse, ni mezcíarse con
todos, y hacer lo mismo que todos, pero de otro modo. Porque
se puede celebraruna fiesta sin disipación” 427~
Este texto de Séneca (en el que aparecen destacados los principales
aspectos que caracterizaban la fiesta como el Fanquete, el pileo, la lujuria o el
alcohol) podría confrontarse con otro pasaje de Cicerón que identifica
peyorativamente la fiesta con el caos428. Dicho texto, pone de manifiesto la causa
del éxito de la fiesta en epoca tardía al advertimos que todos los rituales de
inversión estudiados -como por ejemplo el cambiarse la ropa por la de los
esclavos, cosa que antes sólo se hacía en caso de necesidad para pasar
desapercibido tras un tumulto y poder escapar a salvo- eran aceptados en su
época por el mero placer de divertirse; incluso aquellos personajes de talla más
conservadora (como parece ser aquél a quien va dirigida la carta, que es
calificado por Séneca como una persona de carácter conservador en lo que se
refiere a mezcíarse con los esclavos) aceptarían su desarrollo porque en su época,
toda la carga cósmica y agrícola de la fiesta había sido desplazada por el mero
deseo de divertirse. Esta afirmación de Séneca contribuye a reforzar nuestra idea
de que a partir de Augusto todo el desarrollo de [afiesta constituía un juego en el
que la última palabra siempre la tendría el paterg½milias.
427 Sen. Ep. 18,2.
428 Cicerón afirma en su discurso contra Catilina que este personaje pudo haber
llevado a Roma a las Saturnales, término empleadc, en este caso, como sinónimo de
deseorden. Cic. Cat. m, 7, 17.
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d) Elproceso histórico de supartic4naciói-z en las Saturnalia.
Pese a la imagen que los autores romanos nos han transmitido en sus
textos, el estudio que hemos realizado acerca de La implicación de los esclavos en
las Saturnalia nos ha indicado claramente que la fiesta -y en realidad todos sus
componentes- nunca tuvo como meta la voluntad de instaurar un régimen
completamente desprovisto de orden. En todo caso, el desarrollo de los ritos
puede acercarse a lo que D. Briquel429 ha llamado la institución de un “mundo al
revés”, cuyo valor siempre sería ficticio. Por ello, su encuadre en lo que hemos
calificado como un tiempo de juego, y el carácter simulado de todos los ritos, nos
ha obligado a afinnar que pese a las apariencias, nunca subsistió un deseo real de
cambio. Al contrario, todos los ritos deben enmarcarse en una férrea voluntad de
perpetuar el ordenamiento sociojurídico, poniendo en evidencia, justo en un
momento de crisis cíclica como puede ser solsticio de invierno o el final del año,
el caos que supondría su carencia.
Dado que la justicia social era algo impensable para una sociedad
conservadora tan estratificada como la romana, La única interpretación que cabe
al respecto de los ritos es la del deseo de fijar un periodo temporal, marcado por
la fiesta de Saturno, que mostrase otro mundo atemporal caracterizado por la
desaparición de las distinciones sociojurídicas. Sólo así puede comprenderse que
amos y esclavos compartiesen una cena, que todo el mundo llevase puesto el
pilleus, que nadie vistiese suntuosamente, y que se generalizase todo tipo de
licencias como el juego, la bebida o el sexo. La leyenda de Saturno, el mítico
dios bajo cuyo gobierno estuvo regida la Edad de Oro, reflejaba esta premisa:
“Esta es la razón de mi corta soberanía, y por ello hay
aplausos por todas partes, y cantos y juegos y hay igualdad
entre todos, libres y esclavos, porque nadie era esclavo en mi
“ 430tiempo
BRIQUEL 1981, p. 146. Cf BRINOMAN 1993. p. 73.
Luc. Sat. 7.
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El principal problema técnico que implicaba la celebración de los
libertinos ritos de las Saturnales, derivaba del conflicto en el que podría
enfrentarse con el carácter conservador de la religión. Pero el carácter pragmático
que caracterizaba a los romanos supo encontrar una solución a este problema,
convirtiendo la fiesta en un momento de suspensión del tiempo431. En
consecuencia, tal y como vimos al analizar une de los textos de Luciano432, se
suspendían todas las actividades públicas y privadas, cerrándose para ello los
tribunales, máximo organismo que los regulaba. Ello implicaba simbólicamente,
tal y como ha indicado acertadamente D. Sabbatucci”3t la suspensión de todas las
leyes para que, una vez libres de ellas, no se pudiera pensar que se estaba
transgrediendo ley alguna.
M. York434 definió las Saturnalia como un mier tempus, término que se
nos antoja sumamente oportuno, dado que por la fecha de su desarrollo, se
situaba en el compás que marcaba el solsticio dc invierno conjugado con el final
del año. Este carácter intertemporal, tal y conLo hemos estudiado, también se
daba en las fiestas de las Compitalia -a comienzos del año solar-, en las
Matronalia -a comienzos del año lunar-, en la fiesta de Fors Fortuna -solsticio de
verano-, y en las Nonas Caprotinas -primera lunación tras el solsticio de verano-.
En todas ellas, como sucedía en las Saturnajia, la crisis anual marcaría un
paréntesis en el tiempo (mier tempus) que permitiría el desarrollo de los ritos de
inversión y transgresión en los que se implicaron los esclavos.
A partir de esta característica del tiempo, que sin duda puede ser
calificada como el condicionante básico de [os ritos acaecidos durante las
Saturnalia, la enmarcación de Saturno como dLos de las cosechas, permitió su
implicación en el desarrollo agrícola de estos ritos, en la medida que se
desarrollaban en un momento caracterizado por el descanso en las labores del
~ MESLIN 1978, P. 167.
432 Luc. Sai. 13.
SABBATUCCI 1988, p. 350.
~ YORK 1986, p. 193.
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campo. Finalmente, la helenización de la figura de Saturno y la difusión de su
leyenda acabaron justificando dicha implicación en la medida que la
concelebración de la fiesta por los amos y los esclavos suponia una
rememoración de la Edad de Oro.
Mostrando los principales precedentes helenos de estos ritos, el testimonio
de Ateneo de Naúcratis435 confirmaría, en primer lugar, la fecha que hemos
propuesto para el desarrollo del banquete en las Saturnalia -finales del siglo III
a.C.-. Y en segundo lugar, se mostraría en consonancia con nuestro análisis
referente a la helenización de las leyendas de Servio que vertebraron la
participación de los esclavos en las fiestas de Fors Fortuna, Diana y Compitalia.
Su Deipnosophistae, nos sirve para deducir que la implicación de los esclavos en
los ritos de inversión y transgresión acontecidos durante las Saturnalia, no se
produjo hasta la helenización de la fiesta. Esti propuesta queda demostrada a
partir del análisis de los ritos de inversión desarrollados en Grecia en tomo al
banquete; ritos, sin duda, paralelos a los acontecidos en Roma y que sin duda
constituyeron su precedente. La referencia al gramático e historiador Caristio de
Pérgamo (siglo II a.C.), y a los historiadores Berosio de Calcidia (siglos IV y III
a.C.), Ctesias de Cnido (siglos y y IV a.C.) o Filarco de Atenas (IV a.C.), tiene
el suficiente peso especifico como para justifica¡ nuestra apreciación.
Inspirados en Grecia, los ritos de inversión y transgresión fueron
desarrollados en el mundo rural romano, donde surgieron impulsados por la
fijación, bien del carácter agrícola de Saturno, bien de su aspecto ctónico. En
definitiva, la helenización de una antigua fiesta agraria o ctónica dio paso al
conjunto plástico de rituales que, posteriormente, fueron transmitidos a la ciudad,
tal y como cabe suponer a partir de la lectura de un texto de Livio, en el que nos
informa de la instauración de la fiesta por consejo de los Libros Sibilinos para
expiar los prodigios acontecidos en el 217 a.C., en plena crisis anibálica:
Ath. XIV, 639.
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“Por último, y ya en el mes de Diciembre, se ofreció en
Roma un sacrificio en el templo de Saturno y se celebró un
lectistemio -cuyos lechos además habilitaron los senadores- y
un banquete público, y a través de la ciudad se dieron día y
noche los gritos saturnales, y se invitó al pueblo a tener como
festivo para siempre aquel día” 43ó~
La organización de las Saturnaha en lomo a un banquete de carácter
alegre, carácter manifestado por los típicos gritos de ¡Jo Saturnalia¡437, indica
claramente su instauración con un ritual cuyas bases principales ya habían sido
asentadas anteriormente durante su celebración agrícola.
La implicación de los esclavos en la fiesta también debió comenzar, tal y
como sucedía con las Cornpitalia, en el entorno agrícola de la misma,
inspirándose también en rituales de corte heleno. Recordemos que también por
consejo de los Libros sibilinos se había introducido en Roma el culto de la
Magna Mater, y que de esta época de parte la helenización de la religión romana.
Por ello no es de extrañar que este rito hubiese calado hondo en el campo, único
espacio en el que los esclavos eran utilizados en el siglo m a.C. como mano de
obra intensiva. Así, numerosas han sido nuestras alusiones al testimonio de
Catón~~t en el que por primera vez se relacionaba a los esclavos con la fiesta, por
lo que creemos yana la profundización en el niismo. Junto a estos argumentos,
cabe destacar el hecho de que Livio no mencione la participación de los esclavos
en la fiesta, pese al hecho de que dicha participación constituyese en su época
uno de los elementos fundamentales de la celebración.
En concordancia con el momento de helenización romana, seña en el
campo donde los esclavos se implicarían por primeravez en los ritos de inversión
y de transgresión que contenía la fiesta. Dicha implicación sería transmitida a la
ciudad a partir de mediados del siglo II a.C., quizás incluso antes de los
436 Liv. XXII, 1, 19.
~“ Petr. 58, 2. Mart. XI, 2, 5. Dio,Cass. 60, 19, 3.
Cato. Agr. 57, 1.
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acontecimientos serviles que propiciaron la inplicación de los esclavos en el
resto de las fiestas. El carácter familiar de las c~lebraciones debió posibilitar con
más fuerza la implicación de los esclavos urbanos. Hasta ese momento, los ritos
de inversión y de transgresión acaecidos ea las celebraciones urbanas se
desarrollarían en el entorno del círculo de amistades. La posterior integración de
los esclavos se vería facilitada por el carácter de las celebraciones, hecho que
contribuiría, sin duda alguna, a cambiar poco a poco su contenido simbólico.
La implicación de los esclavos en la versión urbana de los ritos de
inversión y de transgresión de las Saturnalia, contribuiría notoriamente a su
desarrollo en otros ritos que también comportaban elementos de inversión y
transgresión por su carácter solsticial o de crisis anual. Tal fueron los casos de
los desarrollados en las Compitalia, Matronaha y fiestas de Fors Fortuna y de
Juno Caprotina. Específicamente, el paralelo entre la implicación de los esclavos
en las Saturnalia y las Matronalia, resulb tan evidente que puede ser
interpretado en base a una clara influencia de la fiesta de Saturno sobre la de
Juno Lucina.
A fmales de la República, los principales contenidos plásticos de la fiesta
ya estarían desarrollados. Tan sólo cabe destacar el hecho de que César
aumentase dos días su duración, prueba evidente de que ya se había convertido
en el acto festivo por excelencia de Roma. En este sentido cabe interpretar las
sucesivas prórrogas de la fiesta hasta llegar a los siete días en los que Domiciano
fijó oficialmente su duración439. Sabemos a través de la Historia AugustaUO que
L. Vero seguía sentando esclavos a su mesa. Ningún romano, fuese cual fuese su
condición o su lugar de residencia, olvidaría el carácter de las Saturnalia; ello
nos lo atestigua Aulo Gelio ofreciéndonos la xersión de una celebración de las
441Saturnalia en Atenas
Tal vez podamos afinnar que la celebración de la fiesta llegaría a su




Cfi HILD, s.v. “Saturnalia” enD.S. IV/2, 1959, 2~ cd., p. 1081.
Capitol. Vero. VII, 5.
Cf Gel.AII. XVIII, 2, 1. Gel. Att XVIII, 13. 1.
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por día con motivo de la celebración de los Juegos Romanos (4-19 agosto), de
los Juegos Plebeyos (4-17 noviembre) y de las S’aturnalia. Desde entonces hasta
su prohibición, no podemos hablar de un moniento de auge de la misma, dado
que su popularidad seguiría un continuum. Sin embargo, cabe destacar un hecho
interesante como el que algunos testimonios muy tardíos, como el del poeta
Ausonio -de finales del siglo IV d.C.- o el propio calendario de Poleinio Silvio
-de mediados del siglo y d.C-, citen las Sattrrnalia como fiestas de esclavos
-FERIAE SERVORUM-”3:
“¿Acaso quieres que hable antes del culto a Ops o de las
Saturnalia, fiestas también de esclavos, cuando los señores
hacen de siervos?” ~“.
El carácter tardío del relato de Ausonio y del calendario de Polemio
Silvio podría invitamos a pensar que en un momento difidil de precisar, posterior
sin duda al siglo III d.c., el desarrollo de la fiesta hubiese sufrido un cambio en
el que los esclavos se habrían convertido en protagonistas. Sin embargo, este
cambio no habría pasado desapercibido a otros autores como Macrobio. Por ello,
más bien deben ser interpretados como expresiones fijadas por el use que en el
fondo no denoten ninguna alteración sustancial. Nuestra opinión coincide con la
segunda posibilidad. Esta posibilidad ya la habíamos visto al estudiar las fiestas
de Diana y de las Nonas Caprotinas en las que se desarrollaron expresiones
semejantes como servorum dies” y nonae ancillorum”~ que habían sido
explicadas de la misma fonna dado que constituyen expresiones de carácter
popular, sin valor fonnal, pero que resaltan la importancia que cobró su
celebración en el periodo más tardío de la historia de Roma.
Gel. Att. 11,24,3. Ludil. fg. 1172.
FERIAE SERVORUM(CIIL 1/2, p. 279).
“4 Aus.Ecl. 23,15.
Fest. p. 460 L.; Fest p. 467 L.
Macr. &fl. 1, 11, 36. CL 1/2, p. 269.
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A pesar del protagonismo que cobraron desde antes del siglo 1 a.C., desde
estas líneas no nos hemos atrevido a calificar las Saturnalia como fiestas de
esclavos. Eminentemente siempre constituyeron una fiesta protagonizada por los
ciudadanos romanos, especialmente los más ricos -por lo menos así nacieron y se
desarrollaron. Señores que, a modo de juego, consentían en “descender” de
escalafón, en tolerar los excesos de sus esclavos y en obedecer sus órdenes
-órdenes y excesos irrelevantes, como los que impondría el rey de las Saturnales,
vencedor del juego de las tabas-.
El protagonismo de los señores en la fiesta es evidente y no debió
palidecer a lo largo de la historia de Roma. A lo largo de su sátira, Luciano habla
de los regalos y del banquete relacionándolos, no sin razón, con los grandes
señores. Dicho autor explicaba cínicamente que su origen estribaba en la
necesidad que tenían los ricos de tener admiradores. ¿Qué harían los ricos -se
pregunta- si no existiesen los pobres para admirar sus riquezasW7. Para un rico
-continúa- el regalo y el banquete no suponía mi. gran dispendio, mientras que los
pobresTM8 no olvidarán nunca este U9 -pobres entre los que no cabe excluir a
los esclavos-. Y concluye con este consejo a los ncos:
“.. .haced planes que sean convenientes para el festival y
los más seguros para vosotros; ali’ñadles su mucha pobreza con
un pequeño costo y tendréis amigos irreprochables” 450~
Pese al cinismo que encierran las palabras de Luciano, su planteamiento
responde a una verdad fundamental que carecteriza los ritos de inversión y
transgresión en los que participan los esclavcs. Su difusión y auge entre las
clases altas estribó en que con ellos se conseguía integrar a los esclavos en el
último peldaño del escalafón jurídico y familiaz, haciéndoles sentirse satisfechos
Luc. Sat. 35.
Cli Mart IV, 46.
“~‘ Luc. Sat. 33.
450 Luc. Sat. 35.
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con ello. linplicándoles en un juego de este calibre, convirtiéndolos en señores,
posibilitándoles un banquete, juegos y protagonismo durante un inter tempus, se
les estaba obligando, como en el resto de fiestas que hemos analizado, a aceptar
su condición en el momento en el que el tiempo real fuese restablecido. En
definitiva se les sometía y, tal y como dice Luciano con cierta soma, se motivaba
su agradecimiento.
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EL estudio de las fiestas que hemos realizado, nos ha confirmado que los
esclavos podían intervenir activamente, y en pi<~ de igualdad con los ciudadanos,
en determinadas fiestas del calendario romano Como consecuencia del tipo de
participación que hemos extraído, estudiado podemos deducir que esta
participación podía y debía ser identificada con la pidas. No es cuestión de
redundar en este tema. Sin embargo, si hasta aquí hemos estudiado la
participación de los esclavos en una serie de fiestas cuyo protagonismo estaba
compartido, en alguna mediada por ellos, al mi alizar el ejemplo de las Matralia
vamos a poder ver otra posibilidad, única por otra parte, de implicación servil en
las ceremonias religiosas romanas.
Con la inclusión en el presente trabajo dd estudio de la implicación servil
en la fiesta de las Marrafia pretendemos demostrar que no siempre su
participación en las fiestas del calendario romaxo estuvo vinculada a lapidas, a
la voluntad participativa o al deseo de hacer efectivo el control sociojurídico
ejercido por el Estado. Cuando analizábamos e a la primera parte de esta tesis el
concepto “participación”, hacíamos referencia al carácter particular que tenía la
intervención de los esclavos en la fiesta dc las Matralia. Como entonces
decíamos, la participación servil en esta fiesta no implicaba a todo el grupo
jurídico, sino que se limitaba exclusivamente a una esclava, que tampoco actuaba
movida por su pinas hacia la diosa Mater Manita, sino como un elemento de
ritual de las matronas. Su participación talnpoc era alegre y jovial, al contrario
de la que hemos podido constatar en todas aquellas que desanollaron ritos de
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inversión o transgresión, marcadas por el banquete, el alcohol o los regalos; ni
tan siquiera era una participación solemne del estilo de la que guiaba a los
esclavos a través del bosque de Diana.
El estudio del rito que enciena la presente fiesta nos va a mostrar cómo
las matronas utilizaba cruelmente a una esclava L como elemento necesario para la
celebración del ritual dado que éste exigía la presencia de una sierva para poder
ser llevado a cabo. Su destino: ser infroducida¡ en el templo de la diosa para, a
continuación, ser expulsada del mismo a golpes. Por ello, si tuviésemos que
emplear una palabra para calificar la fiesta, nos decantaríamos por el adjetivo
cruel.
En base a todas las diferencias que hemos señalado, pensamos que el
estudio de la participación de la esclava en est. fiesta nos va a mostrar un tipo de
ceremonia diferente al que hemos visto hasta ahora. En cierta forma, la esclava
seguía participando en base a su condición servil, afinnando dicha condición al
intervenir en la misma. Pero esta participación tenía la peculiaridad de que no
estaba basada en su iniciativa personal -tal y como se había observado en las
fiestas estudiadas hasta ahora-, sino en el imperativo de un culto matronal que
exigía su participación para que un tercero, como eran los sobrinos de las
matronas, se beneficiasen de la misma. Unidad frente a pluralidad, forzamiento
frente a pietas, crueldad frente a alegría, firman un conjunto de binomios
suficiente como para justificar la diferenciación de esta fiesta.
Recordemos por otra parte que la fiesta de las Matralia era una de las
fiestas cuya instauración había sido atribuida a[ rey por las leyendas servianas en
cuanto que eran celebradas durante el día del aniversario de la fundación del
templo de la diosa. Tal y como relata la ley mda, el templo de Mater Matuta
había sido fundado por Servio en el Foro Bu ario, junto al templo de Fortuna;
leyenda confirmada por la arqueología a partir del estudio del actual recinto
arqueológico de San Omobono1. Sin embargc’ pensamos que su diferenciación
Pero a la vista de los hallazgos más antiguoB F. Coarelli pone las cosas en su sitio
afinnando que sólo aparece un templo en el periodo más arcaico con lo que bien
solamente había un culto en dicho periodo, hipótesis rechazada por el arqueólogo, o bien
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con respecto a la de Diana, Fors Fortuna, y la:; Covnpitalia está justificada por
dos argumentos. El primero recoge todos los elementos que hemos utilizado
anteriormente para exponer las diferencias en it las Matralia y el resto. Y el
segundo, parte de que si la participación de los esclavos en las fiestas de Diana,
Fors Fortuna y Compítalia, estaba ligada al origen servil del rey Servio, en la
presente celebración, pese a que este rey fuese el mitico fundador del templo de
Mater Matuta, su participación no tiene nada qie ver con este hecho. Aun así, no
podemos dejar de afirmar en estas lineas que en esta fiesta van a ser apropiadas
de nuevo todas las afinnaciones vertidas en el capítulo dedicado a las fiestas
servianas, referentes a la formación de dicltas leyendas en el seno de la
helenización de los cultos.
Tras esta serie de aclaraciones preliminares, pensamos que ya estamos en
condiciones de conocer qué nos dicen las fuentes acerca de la fiesta, para a
continuación poder hacer un breve análisis sobre las distintas interpretaciones de
la misma. Análisis que, fma]mente nos pennitirá ofrecer nuestras conclusiones a
cerca de la participación de una esclava en el ntial de las Matralia.
Como en tantos otros casos, la frente f¿mdamental para el estudio de la
fiesta es un largo y controvertido relato procedente de los Fastos de Ovidio2,
cuyo contenido vamos a resumir a continuación. M.A. Marcos Casquero3, editor
de una de sus principales ediciones, advierte seriamente de un problema de
interpretación que puede surgir tras la lectura de sus versos. Versos que muestran
a un autor muy infonnado sobre los detalles deL ritual de las Matralia, pero que
exponen una interpretación sobre su origen que quizás nos llevaría a effor debido
al ya conocido carácter sincrético de su obra. Se trata éste de un problema
genérico que no pasa inadvertido a la lectura 4~ cualquier parte del poema pero
se trataba de un edificio único destinado al culto de las dos divinidades, hipótesis frágil
puesto que los santuarios dedicados a más de tina divinidad deben tener partes
diferenciadas para cada culto, y esto no se puede ob~ ervar en la planta. Lo que sí supone
por el carácter de ambos cultos es que el de Mater Matuta sea más antiguo que el de
Fortuna (COARELLI 1988 Pp. 208-209 y 244-245).
2 0v. Fast. VI, 473-562.
MARCOS CASQUERO 1990, p. 45.
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que, sin duda, incide aquí con más fuerza, debido quizás a la escasez de frentes
que nos ayuden a contrastar sus palabras. Cienamente, los Fastos constituyen la
obra que nos ofrece un conjunto de datos más amplio a cerca de la fiesta. Por otra
parte, relatos como el de Plutarco4 no ofrecen aingún dato nuevo que nos pueda
servir de pista.
Leyendo el relato de Ovidio podemos ver que éste puede ser dividido en
dos partes muy diferenciadas. La larga primera parte corresponde al relato de una
leyenda helenizada de Leucothea, nanación que sirve de base para justificar el
rito que viene detallado en la segunda parte teni ática; parte en la que también nos
explica el por qué de la aversión que la diosa tiene a las esclavas
La explicación etiológica del rito comienza cuando la Aurora confiesa a su
esposo, el frigio Titón (según la leyenda también hermano de Príamo) que su
mujer lo abandonaba cada amanecer. A continuación, la propia Aurora le dice a
las matronas romanas que acudan al templo de Mater Matuta, edificado por
Servio Tulio, para ofrecerle pasteles dorados, Esta diosa es identificada por
Ovidio con ¡no -Leucothea tras su divinización•, hija de Ladino, rey de Tebas, y
hermana de Sémele, la madre de Dióniso. mo ~stabacasada con Ataniante, con
quien tuvo dos hijos, Learco y Milercetes. Tras la muerte de Sémele, ¡no se hizo
cargo de su sobrino Dióniso, lo que provocó la~ iras de la celosa Hera -dado que
Zeus era el padre del joven dios-. A orillas <leí Tíber, a donde había llegado
huyendo de las iras de la poderosa crónida, ¡no salva la vida del joven Dióniso
ayudada por Heracles (que si recordamos es tairbién perseguido por Hera por ser
del mismo modo un vástago de Zeus). Llevada or estos acontecinnentos llegó a
la morada de la adivina Carmenta, donde comi¿ unos pastelillos cocidos a punto
de fuego que, según afirma el propio poeta, eran los mismos que todavía son
oftecidos por las matronas romanas a la diosa el día de las Matralia. La adivina
pronostica que sus penalidades concluirán con prontitud dado que está previsto
que ella y su hijo se conviertan en dioses.
Plut. Camn. 5, 2.
Laparticipación de los esclavos en lasfiestas del calendario romano 449
La profecía se cumple cuando Hera causa la locura de Atamante quién
confunde a su hijo Learco con un ciervo y lo mata; también causa la locura de
¡no, la cual, cegada por la diosa, arroja a Milercetes en un caldero de agua
hirviendo; tras recuperarse de su enajenación, se arroja al mar arrepentida, por lo
que los dioses, apiadándose de ambos, los convierten respectivamente en Nereida
(Leucothea) y en Palemón (que Ovidio, dominado por sus influencias helenistas,
convierte en Portunus, dios romano poseedor de un flamen particular, el Flamen
Portunalis).
Una vez expuesto este relato, nos da a entender que en realidad dicho
narración constituía la explicación etiológica del ritual -explicación que con toda
seguridad sería aceptada por sus contemporáneos-: ¡no (es decir, Mater Matuta)
odiaba a las esclavas y prohibía su entrada en el templo porque su esposo,
Atamante, había mantenido relaciones con una d~ ellas:
Cur vetet andillas accedere, quaeris? Odit,
princ¡~iumque odii, si sinat ¡ha, ccnam.
Una ministrarum solita est, Cadmei5, tuarum
saepe sub amplexus congius ¡re tui.
Improbus, ab Áthamasfurttn delexit; ab ¡lía
comperit agrícolis semina tosta6 dcrri.
Ipsa quidemfecisse negas, sedfama receperi7.
mo, hija de Cadmo, rey de Tebas y de Harmonía; era esposa de Atamante.
6 Cf 0v. Fast. III, 852 ss.
7
~Mepreguntáis por qué esta divinidad prohibe a las esclavas el acceso a su
templo? Porque las odia; y si ella me lo permite voy a explicaros el origen de este odio.
Una de sus siervas, hija de Cadmo, solía con ftecuencia entregarse a los brazos de su
esposo. El malvado Atamente la amaba en secreto, y por ella se enteró de que estaban
repartiéndose a los campesinos semillas torrefactadas. Lo cierto es que mo niega que ella
haya realizado semejante acción, pero el rumor público la consideró culpable. Ese es el
motivo por el que la muchedumbre de las esclavaE. le resulta odiosa” (0v. Fast VI
55 1-558).
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Si tal y como advierte R. Scbilhing, las fiestas narradas en los Fastos
deben ser estudiadas con cuidado porque no reflejan el estado de la primitiva
religión romana, sino panorama religioso d~ época augústea en el que la
ideología originaria había sido sustituida par una mitología de importación
extranjera (interpretaría graeca), cuando e mprendaxnos el estudio de la
participación de la esclava en las Marrahia vamos a confirmar toda la verdad que
encierra esta afirmación. El hecho de que Ovidio viviera en una época de
sincretismo explica la dificultad que tenemos para interpretar muchos de los
relatos que nos ha transmitido. Sin preocuparse de investigar si el mito era ajeno
a la cultura romana8 y de su adaptación a unos ritos específicamente itálicos,
asolapaba su discurso al relato del rito. Su narración de la fiesta de las Marrahia
ejemplifica clarísinaxuente estas palabras: en primer lugar por el hecho de que
reemplace constantemente a Mata Matuta pcr ¡no y Leucothea, a Baco por
Dióniso, a Juno por Hera, o a Stiniula por Sémele; y en segundo lugar por el
hecho de que ofrezca un relato romano enmas~arado por una óptica totalmente
helenista.
En la época de Ovidio, hacía bastante tiempo que Mata Manita había
perdido sus orígenes romanos; como consecuencia de la helenización, se había
convertido en la griega Leucothea (diosa blanca), cuya blancura tal vez indujo a
que los romanos la asimilasen con Matuta en cuanto alba9. Esta helenización
había posibilitado la identificación de Leucothe a con ¡no, una heroína del ciclo
mitico tebano, hermana de Sémele, la madre de Dióniso. Este conjunto de
identificaciones permitió que los romanos eplicasen, en pleno proceso de
helenización de la religión romana, y a través de una leyenda etiológica, el
motivo que propiciaba que las matronas pidiesen a Manita la protección de los
hijos de sus hermanas en vez de pedir por los myos propios. En opinión de F.
Coarelli10, todos los indicios que tenemos nos obligan a pensar que el origen de
la interpretaría graeca que recoge el poeta en sus versos es bastante arcaico.
SCHILLING 1979, p. 11.
Cf FLACELIÉRE 1950, pl9.
10 Cf COARELLI 1988, p.253.
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Quizás no carezca de razón dado que ya Cicerén había dejado constancia de este
hecho cuando en su tratado dedicado al estudi de la Naturaleza de los Dioses
trazaba el paralelo entre la Leucothea griega 3 la Matuta romana a partir de la
divinización de ¡no:
Jito Cadmí filía nonne LeLkotheia nominata a Graecis,
MaterMatuta habetur a nostris? ~
Por otra parte, la forma habitual con que Ovidio daba continuidad a sus
versos, fundamentada en la confrontación de rito y mito, hace todavía más dificil
la profundización en el estudio de la fiesta. Como consecuencia de las
dificultades que nos plantea dicho método de exposición, pensamos que para
poder analizar la participación de la esclava en el ritual de las Matrahia,
deberemos extraer en primer lugar extraer los restos de ritos que aparecen
enquistados en los Fastos (por muy fosilizados que parezcan como en este caso)
y en segundo lugar deberemos obviar el propósito literario del libro depurando
los elementos exclusivamente religiosos que cor. respecto a las Matrahia aparecen
detallados en sus versos. Así, debido al carácter literario de los Fastos, la
interpretación de las fiestas podría ser discutible, puesto que al fin y al cabo se
trata de la obra de un poeta elaborada con la niera pretensión de crear un texto
literano.
Sin embargo, tal y como indica uno de sus editores12, los Fastos no son
solamente una obra de carácter literario dado que su tema es eminentemente
religioso. Esta característica de la obra nos permite profundizar en determinados
aspectos referidos a esa religíón, como por ejemplo los ritos que se envolvían en
los relatos helenizados, dado que al fin y al cabo eran contemporáneos suyos.
El conocimiento que evidencian Ovidio y Plutarco acerca de los detalles
del ritual de lasMatrahia, nos permite aproximarnos con bastante fiabilidad a una
Lic. ND. XIX, 48.
12 MARCOS CASQUERO 1990. Cf FAUTH 1978, Pp 104-186.
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realidad contemporánea cuyo trasfondo quedan a enmarcado, tanto por la óptica
de un poeta, como por la tradición oral helenizada que en la que se encuadraban
sus versos y su análisis emdito. Pese a que desde estas líneas nos vemos
obligados a realizar un profundo análisis del or gen y desarrollo de las Marrahia,
no podemos dudar de la autenticidad del rito expuesto en el que se alude, por un
lado a la prohibición que las esclavas tenían de acceder al templo y por otro a la
ofrenda de pasteles dorados que las matronas llevaban a cabo:
Ite, bonae matres (vestrum Mátrahiafestum)
flavaque Thebanae reddite liba deae [.4.
Quae dea sir, quarefamulas a ¡¡mine remphi
arcear (aren enim) hibaque rosto petat’3.
Efectivamente, el relato de Ovidio nos oftece tres de los cuatro puntos
cardinales en tomo a los cuales giraba el desan ollo de la fiesta: el protagonismo
de las matronas, la ofrenda de pastelillos y el desprecio a las esclavas. El cuarto
aspecto -la plegaria por la salud de los sobzinos- aparece desarrollado unos
versos más adelante’4. La ofrenda de pastelillos dorados a Mater Matuta
constituía una ofrenda indispensable que aparece refrendada por Varrón en su
tratado sobre la lengua latina. Tal y como nos indica este autor
tardorrepublicano, los pasteles recibían el nombre de testuacium:
“Tesruacium -bollo-, porque se cocía en un vaso de
arcilla calentado, como aún hacen hoy día las matronas en la
fiesta de las Marralia” 15
13 Acudid, buenas matronas -las MarmIta son vuestra festividad- y ofrendad
dorados pasteles a la diosa tebana [.4. ¿Qué diosa es ésta? ¿Por qué prohibe a las
sirvientas -ya que efectivamente lo prohibe- el acceso a su templo? ¿Por qué reclama
pasteles dorados?” (0v. Fast, VI, 474 ss.).
14 0v. Fast. VI, 560.
15 Var. L. 106.
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Pasteles que aparecen íntimamente relacionados con el relato de ¡no,
quien como hemos visto, comió unos pastelillos cocidos a punto de fuego cuando
llegó a la morada de la adivina Cannenta. Acompañando a la ofrenda de
pastelillos, la parte central del rito queda constituida por la plegaria que las
matronas elevaban a la diosa y que, curiosamente, no era elevada a la diosa ni en
provecho propio ni en el de sus hijos, sino en favor de sus sobrinos. Ovidiojuzgó
evidente su relación con el relato de Ino-Leucothea, y como consecuencia de
ello, entremezcló los relatos del mito y del rito. Personaje que había provocado la
desgracia de su propio hijo, lno-Leucothea (en definitiva Mater Matuta) había
contribuido decididamente a proteger la vida de ~;usobrino Dióniso. Por eso, tal y
como nos indica Ovidio, las matronas estaban más preparadas para solicitar la
atención de la diosa para sus sobrinos que para sus propios hijos:
Non tomen hanc pro stirpe suapia mater adoreu
¡psa parumfehix visofu¡sse parens.
Alreriusprolem melius mandabitis ilhi:
ultior Baccho quamfuit ¡psa suis’6.
Para comprender el carácter de las plegalas alzadas por las matronas en
pro de la salud de sus sobrinos, resulta interesan Le conocer un pasaje de Plutarco
en el que, sin atreverse a ofrecer una respuesta definitiva, cuestiona la causa las
mismas. La duda que provocaba en Plutarco el verdadero motivo que impulsaba
del ritual, pone de manifiesto la dificultad del problema al que nos vamos a
enfrentar cuando tratemos de interpretar el mo ivo que impulsé su desarrollo.
Problema que, sin duda, enlaza con el de la helenización de la festividad que
planteamos al respecto del relato de Ovidio:
¡6 “No obstante, que no sea la madre la que le drija [aMater Matuta] sus plegarias
en favor de sus propios hijos: la diosa se nos presenta como una madre que fue poco
feliz. Resultará más conveniente que sea una mujer distinta la que eleve sus plegarias:
ella misma resultó más beneficiosa para Baco que para sus propios hijos” (0v. FaS VI,
560).
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“¿Por qué en el templo de la diosa [Mater Matuta] no
piden bienes para sus propios hijos sino para los de sus
hermanas?
¿Acaso porque era ¡no muy amante de su hermana y crió
el hijo de ésta, mientras ella, en cambio, fue muy desafortunada
con los suyos?
¿O, independientemente ¿le esto, la costumbre es
moralmente noble y fomenta una gran benevolencia entre los
parientes?”
La historiografla contemporanea no ha cLudado en considerar la aversión
que la diosa sentía por las esclavas como nr. aspecto íntimamente ligado al
carácter matronal de la festividad. Odio manifestado a través de las palabras de
Ovidio’8 que hemos tenido oportunidad de mostrar y que lo relacionaba con la
leyenda helenizada de Jno-Leucothea. La evol ición de esta idea propició que
Plutarco no dudase en relacionar la hostilidad de la diosa con el cruel ritual que
tenía lugar en su templo; ritual en el que una esclava era introducida en el templo
donde era implacablemente golpeada y azotada:
“¿Por qué es inaccesible a las esclavas el templo de
Leucothea? ¿Y por qué las mujeres introducen a una sola
esclava, la golpean en la cabeza y la azotan?
¿Acaso el azotarías es señal de prohibición y previene a
las otras de la leyenda? Pues de TiLo, celosa de una esclava por
su marido, se cuenta que volcó su pasión sobre su hijo. Los
griegos dicen que una esclava en etolia de nacimiento y se
llamaba Anfitera. Por esto entre nosotros, en Queronea, ante el
17 Plut. Q.R. 17.
Cf 0v. Fast. VI 474 ss. 0v. Fast VI 551-558.
Laparticipación de los esclavos en las fiestas del calendario romano 455
recinto de Leucothea, el guardián del templo con un látigo en la
entrada proclama: “No entre ni esclavo ni esclava, ni etolio ni
“ 19etolia
Expuesto mito y rito, para empezar nuestra exposición consideramos que
es necesario matizar una cuestión de base. Las protagonistas de las Matrahia no
eran las esclavas expulsadas del templo de Mater Matuta (a pesar de que sí sean
las protagonistas de nuestro trabajo), sino las matronas romanas casadas una sola
vez (bonae marres)’0 quienes con su actitud cLe elevar plegarias a la diosa en
favor de sus sobrinos (o sobrinas) se convertian en las vertebradoras de la fiesta.
El nombre de la fiesta, Matralia, aparece iclacionado directamente con el
sustantivo inater, calificativo que a su vez era otorgado a la diosa venerada en la
fiesta, Mater Matuta. Sin embargo, y en apariencia contradictoriamente, su
carácter no era matriarcal -aspecto que, como hemos visto, destacaba en la fiesta
de la Marronahia- sino matronal.
La historiografia contemporánea ha enlécado el desarrollo de la fiesta
desde diversas perspectivas. Dumézil21 nos da la pista sobre sus diferentes
interpretaciones. Según este autor, G. Wissowa’2, y E. Komemann~, vieron en la
plegaria que las matronas realizaban por sus sobrinos un rasgo que evidenciaba la
supervivencia del matriarcado. H.J. Rosen y J.G. Frazer’5, criticando las tesis de
los anteriores, expusieron que ningún sistema de parentesco conocido, frese
matriarcal o fuese patriarcal, tuvo por efecto la creación de una mujer que se
sintiese más próxima a sus sobrinos que a sus propios hijos; por ello resulta
imposible que estas plegarias constituyesen el indicativo de un primitivo
matriarcado.
19 Plut. Q.R. 16.
0v. Fast. VI, 475.
21 DIJMÉZIiL 1955, p. 141.
22 WISSOWA. 1912.
23 Bibliografla en HALBERSTADT 1934, p. 56,
24 ROSE 1924, p. 176.
FRAZER 1929, PP. 280-281.
Laparticipación de los esclavos en lasfiestas del calendario romano 456
Para poder adentramos sin dificultad en el estudio de las Matralia
consideramos preciso esclarecer el sentido de la palabra “matrona”26. Este
término ha sufrido diversas interpretaciones a lo largo de los diferentes estudios
realizados. Tal y como mdicó Y. Thomas27, la matrona se distinguía de la
marerfamilias28 en que no estaba bajo la potestad de su marido; por ello, a
diferencia de ésta, conservaba su status jurídico previo al matrimonio. Pero en la
práctica, tal y como podemos ver estudiando la semántica latina, se aplicaba el
término matrona tanto a aquélla mujer que ejerc [alas funciones de la prónuba del
matrimonio clásico, como a la que ejercía la~ labores religiosas directamente
emparentadas con la dignidad personal de la esposa y de la madre. Finalmente,
también se aplicaba este término a la madrina, siendo éste el caso que aquí más
nos interesa por la función que las matronas desempeñaban en el desarrollo de
las Matralic?9. Como fiesta matronal, las Matr2l¡a pueden ser entendidas como
una fiesta de madrinas en la que éstas rogaban por sus abijados. En su reciente
estudio de las fiestas del calendario romano, D. Sabbatucci30 ha expuesto una
interesante observación que, pese a ofrecer una nueva posibilidad interpretativa
de este rito matronal, no nos saca de dudas. Dice este autor que no debemos
extrañarnos de que en este ritual, las matronas r~gasen por sus sobrinos en vez de
por sus propios hijos, puesto que los hijos de ura mujer no pertenecían a su gens,
sino a la de su marido, con lo que estrictamente eran tan extraños a su propia
gens como lo podían ser los hijos de su hermana. Sin embargo, si esta matrona
tuviese un hermano, el rito quedaría más justificado caso de que lo realizase con
26 Cf GAGÉ 1963, p. 5
27 THOMAS 1991, Pp. 151-152.
28 La madre, en el sistema jurídico romano, janás se la determina por derecho. En
cambio, el nombre de materfamilias (correlativo al de paterfamnilias) depende
estrechamente del matrimonio. Para apoyar esta prcpuesta basta con repasar las palabras
de Benveniste quien destacó la relación del annbre latino matrimonium con la
“condición le~al de mata” (BENVENISTE 1969, p 243).
GAGE 1963, p. 284.
30 SABBATUCCI 1988, p.2O8.
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sus hijos, dado que estos sí pertenecerían a su gens, puesto que llevarían el
mismo nombre de la gens de la matrona.
El desarrollo de los planteamientos que acabamos de recapitular no ofrece
más que un conjunto de evidencias que, sin em argo, no llevan a una conclusión
definitiva. Evidencias de entre las que destaca el protagonismo de las matronas
en la fiesta y el vínculo de millón con sus sobrinos. El papel de las esclavas
quedaba restringido a convertirse en un elemento sacro del ritual, tal y como diría
H. Fugie91, en función de un uso religioso.
Tal y como indican Ovidio32 y Plutarco33, las esclavas tenian
completamente vetado el acceso al templo de Mata Matuta. Para los autores
clásicos, esta interdicción tenía su origen en el odio que Mata Matuta profesaba
a las esclavas porque su marido había mantenido relaciones a sus espaldas con
una de ellas. Sin embargo su mera lectura, en la que aparecen mezclados
indiscrindnadamente elementos grecoitálico~~, sugiere el evidente origen
legendario de tal explicación. Ciertamente, los tabúes religiosos son componentes
característicos de la religión romana. Bastaría con mencionar los del flamen
dialis para tener una larga lista de ejemplos. Pero aquí recordaremos tan sólo
uno, apuntado por J. Stambaugh3’ por su parecido con nuestro caso: se trata de la
prohibición que tenían los hombres de entrar en el templo de Diana en el
Aventino31. Por eso, si tratásemos de encontar la explicación de dicho tabú,
observaríamos que, como la mayoría, tiene un origen incierto.
A pesar de este veto -y exclusivament~ durante este día- las matronas
reunidas para la celebración introducían en el recinto a una esclava. Su destino,
ser expulsada del mismo mientras era abofeteE da y recibía un buen número de
bastonazos. Como hemos visto, el rito continuaba posterionnente con una especie
de presentación a la diosa de los sobrinos de las matronas. Este conjunto de
FUGIER 1963, pp. 57 ss.
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rituales ha recibido dos explicaciones claramente contrapuestas. H.J. Rose
interpretó el ritual como un rite de passage. Por otra parte, 6. Dumézil relacionó
esta fiesta, en sus múltiples obras, con los rituales indoeuropeos; tesis que ha sido
retomada por una gran cantidad de seguidores entre los que cabe destacar a R.
Schilling-. Fin~ente, frente a la tesis de DunLézil, se ha alzado decididamente
la voz de J. Gagé, autor que en su monografra ti hilada Matronalia ha expuesto su
crítica a los planteamientos indoeuropeístas d~ la fiesta expresados por aquel
autor.
Rose36, en su estudio sobre las Quesnones Romanas de Plutarco, y
rechazando desde un principio -al igual que Dutriézil- la leyenda griega, defendió
que en el fondo del rito matronal subyacía un iito de tránsito protagonizado por
unospueri que gracias a él se transfonnaban en adolescentes. Los planteamientos
de Rose han sido resumidos espléndidamente por N. Boels-Janssen:
“IrLJ. Rose a proposé une solution originale. Pour lui, la
cérémonie des Matralia est un rite de passage. 11 suppose en
effet que c’est une mauvaise inteiprétation, dés Antiquité, d’un
mot rituel qui aurait conduit á croire que la cérémome
concernait les neveux des célébrantes. Le texte de la priére des
matrones devait ¿tre á peu prés: Mater Ma!uta, te precor
quaesoque uti volens propitia sie~ pueris sororiis. L’expresión
pueri sororiis désignait, selon lui, les adolescents, car l’adjectif
sororius dérive du verbe sororiare, qui signifiait ‘se gonfler’ en
parlant des seins á l’epoque de la puberté. Ne comprenant plus
ce mot archaYque, les Anciens l’auraient rattaché á tort á soror.
En réalité la cérémonie du 11 juin aurait eu pour objet le
passage des pueri dans la classe des adolescents” “.
36 ROSE 1924, p. 176.
BOÉLS-JANSSEN 1993, p. 343.
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Dumézil38 ha sido uno de los autores que con más fuerza ha criticado los
planteamientos de Rose, acusándole de haberlos basado en una plegaria matronal
reconstruida arbitrariamente, hecho que no le permite salir del terreno de la
hipótesis. Rechazada su propuesta, y quizás ir spirándose, bien en un texto de
Lucrecio, bien en otro más tardío de Prisciliano que relacionaban a Mater Manita
con la Aurora, O. Dumézil no dudo en afirnLar, volviendo la vista hacia su
especialidad -el horizonte indoeuropeo- que el jirecedente de Mater Manita, y de
su fiesta en definitiva, babia que buscarlo en el culto a la Aurora védica. A
continuación referimos el texto de Lucrecio:
“Asimismo, a una hora precisa, la diosa Manita difUnde
por las regiones etéreas la rosada aurora y abre las puestas a la
luz, ora porque el mismo sol al regresar debajo de la tierra se
anticipa en invadir con sus rayos el cielo que trata de iluminar,
o porque se reúnen fuegos y muchos átomos de color suelen
afluir en el momento preciso, los cuales logran que todos los
días renazca el sol con nueva luz” ~
Según pensaba Dumézil, un rápido vistazo a la mitología de Usas (la diosa
Aurora de los vedas) justificaba la interpretación que le sugería el rito así como
la antiguedad del mismo. Como la Matuta de la que nos habla el poeta
tardorrepublicano Lucrecio, la Aurora de los himnos védicos “hace retroceder la
hostilidad las tinieblas” y “hace huir con su luz lodas las tinieblas y los peligros”.
Los himnos presentaban el fenómeno natural ‘le la aparición del día como el
rechazo violento de las tinieblas asimiladas al enemigo, a lo extraño y a lo
demoniaco40. Esta interpretación, junto a la relación que existe entre el
IlE DUMIZIIL. 1956, Pp. 15-16.
Luor. De rerum Na!. V, 656. Pese a ser más breve, el pasaje de Prisciliano,
recoge la misma relación entre Matuta y la Aurora establecida por Lucrecio: Matutinus a
maflita, quae significa! auroram (Priso. II, 53, 1).
DIJMEZIL 1987, p.67.
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patroninnco Matuta y el adjetivo ma!utinu~ propició que la diosa fuese
considerada por muchos investigadores contenporáneos como una diosa de la
luz4’.
¡nspirado en la fecha de celebración de la fiesta -once de junio-, la
comparación del rito de la fiesta de Mater Niatuta con la mitología existente
sobre la Aurora védica propició que Dumézil interpretase las Matralia como una
representación del antagonismo entre las auroras, amenazadas al fm del solsticio
de verano y las tinieblas invasoras, que a partir de esas fechas iban a ganar horas
al día. Siguiendo los planteamientos dumezilianos, el rito romano constituiría
específicamente la dramatización de la leyenda védica: el papel de auroras seria
interpretado por las matronas, mientras que el ‘le las tinieblas sería representado
por la esclava. Según concluiría el propio Dixmézil, la dramatización de este
suceso no se limitaría a cuidar el fenómeno del diario devenir de la aurora en su
lucha contra la oscuridad, sino que trataría de fortalecerla contra la ofensiva de la
oscuridad causada por el crecimiento inminente del tiempo nocturno o de
reforzar su propia relajación42.
¿Pero quién era esta Aurora védica? De todas los personajes del Rg Veda,
y sobre todo del Atharva Veda, Usas -la Aurora- era la divinidad que desarrolla
en mayor medida las relaciones de parentesco puesto que en unos contextos
aparecía representada como hermana de Ratri, la Noche, Madre y tía del Sol -o
del Fuego-, y en otros como su mujer o amanle; también aparece como hija del
cielo y madre en general, tanto para los homtres como para los dioses43. Por
eso, según Dumézil, Mater Matuta habría re :ibido la función matronal de la
Aurora. Las matronas, imitando las funciones de esta Mata Matuta de origen
indoeuropeo, debían actuar como ella durant~ la celebración de las Matralia
apareciendo por una parte como hermanas, madres, tías y esposas~, y por otra
como matronas encargadas de expulsar del templo a la esclava45.
Cf YORK 1986, p. 64, SCULLARD 1981, p. 150.
42 DUMEZIL 1975, p. 277. P. Drossart acerta este planteamiento en uno de los
artículos que dedica a la fiesta de las Nonas Caprotiaas (DROSSART 1974-1,, p. 133).
Cf VILLAR LIÉBALNA 1975.
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Dumézil consideró que su tesis quedaba corroborada por dos hechos
relativamente evidentes: el primero, de carácter lingílístico, consistiría en la
persistencia en época romana y aún en nuesvros días de la relación entre el
nombre Matuta y el adjetivo matutino”. El segundo argumento parte de las
teorías de K. Koch47, autor que descubrió el evidente paralelismo que se puede
observar entre la fiesta del 11 de junio y la de las Agonalia, celebración que tenía
lugar exactamente seis meses después, concretamente el 11 de diciembre, cuya
principal relación con ésta no era sólo su posicion simétrica en el calendario, sino
el hecho de que estuviese dedicada al Sol, ahijado de la Aurora48.
Según puso de manifiesto Dnmézil49, el ritual romano suponía una
interpretación antropomórfica de las relaciones de parentesco: la matrona
representaba a una diosa hermana de la noche, noble, que expulsaba hostilmente
a su contrario que aparece bajo la forma de una mujer esclava, y mientras
mimaba afectuosamente a su sobrino el cielo. En definitiva, tal y como ha
constatado Dumézil, ningún ritual romano conlLevaba una exigencia acumulativa
de tantos puntos de vista familiares.
Partiendo del análisis ritual, como consecuencia de la relación que la diosa
mantenía con el circulo familiar romano, investigadores como M. York50 o J.
Según ha constatado Dumézil, ningún ritual romano conllevaba una exigencia
acumulativa de tantos puntos de vista familiares. Este ritual supone una interpretación
antropomórfica con relaciones de parentesco, una d osa hermana de la noche, noble, que
expulsa hostilmente a su contrario que aparece ba o la forma de una mujer esclava, y
luego mimando afectuosamente a su sobrino el dido. DUMÉZIL 1955, Pp. 145-146.
DI3MÉZIIL 1987, Pp. 69-70. Esta relación de la diosa con la familia es la que ha hecho
que investigadores como M. York o J. Scheid hayan relacionado a la diosa como una
protectora de los nUlos YORK 1986, p. 65; SCHEII) 1991, p. 432.
DUMEZIL 1987, Pp. 67-68. Debemos precisar que pese a que Dumézil
encuentre un origen indoeuropeo a la diosa, reconoce que la prohibición que tienen las
esclavas de entrar en el templo de la diosa así como los actos violentos que tenían lugar
contra ellas en su interior son específicamente itáliccs (DUMIÉZIIL 1955, p. 150).
DUMÉZIL 1987, p. 66. R. Schilling aparece como un defensor de las teorias del
anterior (SCHILLI?NG 1979, p. 18).
KOCH 1933, p. 99.
Cf DIJMÉZIL 1955, p. 149. SCHILLIING 1988, p. 26.
DUMÉZIL 1955, pp. 145-146. DUMIIZIL. 1987, pp. 69-70.
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Scheid5’ no han dudado en calificar a la diosa como una divinidad protectora de
los niños.
Uno de los más firmes seguidores de los planteamientos de Dumézil es R.
Schilling. Tal y como observa dicho autor, Dum¿zil esclareció el sentido cósmico
de los ritos arcaicos, que escapan completamente al de los ritos romanos de
época clásica52. Sin embargo, continúa dicho autor, es fácil comprobar Ja
discontinuidad de la transmisión del contenido de las Matralia entre el horizonte
indoeuropeo más antiguo y la época romana pv esto que, en época de Augusto,
nadie podía suponer que estos actos de magia simpática sirviesen para confortar a
la Aurora cuidando al Sol, hijo de su hermena la Noche, mientras aquélla
expulsaba a las tinieblas enemigasl
J. Bayef’, haciendo hincapié en la extrae eza de Dionisio de Halicarnaso”
por la ausencia de relatos nilticos en Roma, afirmó taxativamente que la religión
romana, por lo menos en el estado en que la ccnocemos, apenas contenía mitos
mayores; por ello los ritos se presentaban desnudos, sin sombra de
conmemoración mítica. En cambio, para R. S:hilling56 las relaciones entre el
mito y el rito eran extremadamente complejas dido que, en su opinión, no existe
un único modelo de relaciones entre ambos. A través de sus lecturas, este autor
ha podido catalogar tres tipos modelos diferente!; de relación entre rito y mito. En
el primero, el rito dominaría hasta el punto de excluir a] mito; es entonces cuando
se cumplen las palabras de Bayet. Pero hay otrc s dos modelos de relación en los
YORK 1986, p. 65.
51 SCHEID 1991, p. 432.
52 SCHILLJNG 1979, p. X. Otro defensor del carácter cósmico de la diosa es
Coarelll, quien afirma que un reciente hallazgo de estatuillas de bronce en Sátricum,
datables en el siglo VI a.C. confirma dicho carácter (COARELLI 1988, p. 247). En las
palabras de D. Harmon también se puede apreciar la defensa de Dumézil (HARMON
l978,p. 1467).
SCHILLING 1979, p. X. En este sentido también se expresa Dumézil
(DUMEZIL 1955, pp. 150-151).
BAYET 1984, pp. 55-56.
DionHal. II, 18-20.
56 SCHILLIING 1979, p. 11.
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que el mito no aparece excluido. De esta fomia tenemos el segundo modelo de
relación, en el que rito y mito concuerdan armónicamente en su traducción de un
mismo simbolismo religioso -es el caso de la fiesta de las Vinalia- y un tercero,
opuesto al anterior, en el que se encuentran en discordancia -el caso de las
Matralia-.
Profundizando en este aspecto, dice R. Schilling que en apariencia, el
relato de Ovidio parece inspirado más que nunca en una mitología gratuita.
Despojados de su hábito mitológico, la expulEión de la esclava del templo o la
oración que las matronas dirigían en favor no de sus propios hijos, sino de los
primogénitos de sus hermanas, constituían ritos susceptibles de recibir el sentido
cósmico que la interpretación dumeziliana nos ha revelado: la Aurora
amamantaba y mecía al hijo de su hermana, la noche. Este hijo, que era el Sol, no
podía aparecer smo después de la expulsión de la Aurora, Desde esta perspectiva,
el papel de las matronas romanas consistiría en favorecer la continuidad de este
hecho astral mediante una acción de magia sinpática realizada una vez al año,
pero parece evidente, continúa R. Schilling, que esta interpretación cósmica no
pudo ser supuesta por el poeta puesto que hacíi mucho tiempo que en la religión
romana las especulaciones astrales habían dejado su lugar a las preocupaciones
políticas. Privados de sentido inteligible, los ritos del 11 de junio corrían el
peligro de ser deformados en razón misma de su carácter extraño. Pese a ello el
poeta nos ofrece, por el contrario, la prueba de la transmisión fiel del mito
indoeuropeo.
Esta fidelidad nos lleva a pensar que la ofrenda de las “galletas doradas”,
que por otra parte eran del mismo color que la Aurora57, pertenecía más a la
precisión ritual que a la imaginación poética dado que la mentalidad antigua
gustaba de este tipo de correspondencias po: analogía58. Podríamos pensar a
priori, concluye R. Schilling59, que Ovidio se contentó con describimos los ritos
de las Matralia amoldándose a la tendencia historicista del espíritu romano que
0v. Fas!. m, 403.
58 SCHIILLING 1979, pp. 18-19.
SCHILLING 1979, p. 19-21.
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le impulsó a justificarlos y a darles una explicación. Sin embargo, rodeado del
ambiente sincretista de su tiempo, Ovidio no pudo escapar de la mitología
helénica al describimos esta fiesta; por ello, a falta de un significado real, utilizó
este relato para autentificar el rito romano y ofrecer una explicación inteligible.
Utilización quizás involuntaria dado que en la época de Ovidio, la asimilación
entre Mater Manita, ¡no y Leucothea era ya uu hecho evidente (tal y como se
deduce del texto de Cicerót en el que identificaba a las tres).
Por otra parte sabemos, tal y como nos indica el propio R. Schilling61, que
las divinidades romanas siempre se presentaban bajo un aspecto funcional.
Trasladando esta afirmación al ritual, y según se deduce de los planteamientos
indoeuropeistas de la fiesta de las Matralia, se puede afirmar que el papel de la
esclava arrojada a golpes del templo de Mater Manita consistiría, tal y como
defendía Dumézil, en representar a las tinieblas en la conmemoración ritual del
mito de su expulsión por la aurora. Rito, cuya interpretación se nos escapa: tal
vez encaminado a ayudar en el desarrollo del proceso auroral, o quizás motivado
para lograr la protección de la joven generación presentada a la diosa por sus das.
Lo que sí debe quedar claro es el hecho de que este rito constituyó una acción de
magia simpática62 de cuya intención no nos han informado los romanos63.
El contrapunto de las tesis indoeuropeistis con las que se han interpretado
tradicionalmente los ritos acaecidos durante la:; Matralía lo ofrece J. Gagé. En
estas lineas vamos a exponer su crítica velada a Dumézil. Una crítica que tiene el
valor de enftentarse a unos planteamientos perfectamente estructurados y que a
su vez, mostrando implícitamente la perplejidad que le suscita cualquier intento
de interpretación del ritual, rehuye la tentación de ofrecer algún tipo de
conclusión infundada.
Cic. ND. XIX, 48.
61 SCHILLIING 1988, p.218.
62 Cf KERENYI 1972, p. 72. SCHILLIING 1979, PP. 191-215. RAMOS CRESPO
1988, p. 207.
63 DIJMÉZIIL 1955, p. 149. Cf DUMÉZIL 1937, PP. 343-344; SCHIiLLJNG 1988,
PP. 26-27. Discrepando de la interpretación indceuropeista, J. Gagé coincide en la
interpretación del ritual como un acto de magia simrática. (Cf GAGE 1963, Pp. 41-42).
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J. Gagé calificó de inverosímiles las que él llama “ingeniosas hipótesis”,
realizadas por los historiadores modernos sobre la interpretación de las Matralia.
La crítica directa a los planteamientos antezionnente presentados se fundó en el
hecho de que la historia de ¡no relatada por Ovidio sólo pretendía para
mostrarnos el origen del culto, sin intentar conducirnos de ninguna forma al
contexto del mundo védico. Por ello, continuaba J. Gagé64, la transposición del
significado de Mater Matuta por el de la Aurera sólo se puede hacer de forma
indirecta, es decir, a través de la superposición de un relato de carácter heleno
que efectivamente, explicaba a los romanos &. origen de dicho culto. De esta
forma, continúa el propio autor, el relato ovidiano sólo quería ofrecer el ejemplo
que la diosa daba a las matronas romanas como madrina de los hijos de su
hermana.
La primitiva relación entre Matuta y la Aurora védica podría ser
justificada si pudiera asegurarse que el nombre divino de la diosa estaba
realmente emparentado con el adjetivo matutinLs. Pero los lingílistas, prosigue el
propio Gagé65, nunca han justificado la relación etimológica entre el patronímico
y el adjetivo desde un punto de vista sintáctico, sino como consecuencia de una
evolución semántica que tendría su punto de arranque en la noción de
“maduración”, maturus. Noción a partir de la cual habría surgido el nombre de
una diosa que, finalmente, y tras la helenización del culto, habría desembocado
en la representación de la Aurora, diosa ligada al concepto de “luz naciente”.
Propuesta demostrable a partir del estudio de ..~ucma, la otra diosa relacionada
con un culto matronal cuyo nombre, claramente relacionado con el proceso de
dar a luz, también fue relacionado tardíamente, y de forma paralela a Matuta, con
el concepto de “luz naciente”66. La asociación de Mater Matuta con Lucina,
proceso con el que se reforzó su sentido de ‘luz naciente” es un hecho, que
aunque se quiera muy antiguo, debe ser considerado como posterior a la
aparición de los cultos. Por ello es necesario no descartar el carácter nocturno de
GAGÉ 1963, p. 23 1.
65 GAGÉ 1963, p. 231.
Cf Van. Lii. 5, 69. 0v. Fas!. m, 250-258.
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numerosos cultos matronales que como este de Matuta, que tendían a una
conclusión de su ritual coincidiendo con el aman~cer67.
Por otra parte, según piensa Gagé68, el hecho de que se considerase a
Matuta como una diosa de la Aurora se debió más a la influencia de Leucothea
que a la existencia de un trasfondo védico. Sóle por dicha influencia tardía69, la
primitiva Matuta se convertiría a los ojos de los romanos en la Aurora que
reflejaban los textos de Lucrecia70 y de Prisoiiano71, reflexión con la que
coincidimos plenamente. Más aún si aceptamos, tal y como ha hecho la moderna
filología72, la lectura de un texto que cabe remontar a Verrio Flaco en el que se
relaciona la etimología de esta divinidad con la de los Manes~ a partir de una
raíz *ma (bueno). Dicha relación etilnológiclL es la que, en definitiva, nos
permitiría desconectar a Matuta de la interpretación indoeuropeísta que la
relacionaba con la védica Aurora:
Matrem Matutam antiqui o!’ bonitatem appellabant, et
maturum idoneum usul, et mane princ4vium diel, et inferi dii
manes, ut suppliciter appetati 59no essent, et in Carmine
Saliarí Cerus manus intelligitur creator bonus W
La crítica de J. Gagé a las tesis dumezilianas se extiende en un punto más,
dado que afirma que el Sol no jugaba ningún papel en el culto de Mater Matuta.
En este sentido J. Champeaux” justificó la críica de las tesis indoeuropeistas
afirmando que en el caso de Roma no se debe hablar de restos de una mitología
67 GALlÉ 1963, p. 231.
68 GAGÉ 1963, p. 231.
69 GAGÉ 1963, p. 231.
70 Lucr. De rerum Nat. y, 656.
71 Prise. II, 53, 1.
FONTANA ELBOJ 1992, p. 58.
Cf Serv. Aen. 1, 139 y 111,63.
Fest. p. 109 L.
CHAMPEAUX 1982, p. 309.
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de la Aurora o de una función cósmica en el ciAto de Matuta, tal y como había
afirmado Dumézil y aceptado sus seguidores76.
Partiendo de la crítica de J. Gagé a las hipótesis de G. Dumézil,
quisiéramos oftecer desde estas lineas nuevos argumentos para profundizar la
crítica a las tesis indoeuropeistas, y que contrituyen a reforzar la idea de que la
relación entre Matuta y la Aurora debe ser englobada en el proceso de
helenización de la religión romana.
Analizado el origen del rito, y centrándose en su explicación, J. Gagé” no
dudó en calificarlo como un acto de magia simpática. Discrepando, como hemos
visto, de la interpretación indoeuropeista, J. Gagé coincidía sin embargo con la
interpretación que Dumézil78 dio al ritual. Así, las varas empleadas por las
matronas para propinar golpes a la esclava, antes que ser meros instrumentos con
los que canalizar una acción violenta, las intenretaba en su origen como útiles
mágicos. A pesar de este origen mágico, en el penodo tardorrepublicano todo el
mundo había olvidado la causa explícita que impulsaba la violencia con la que
eran tratadas las esclavas. De hecho, así lo evid:ncia la lectura de las fuentes, en
las que se puede observar cómo la helenización del culto había contaminado su
sentido original.
La flagelación que tenía lugar en este rito apunta hacia un acto de magia;
sin embargo resulta bastante dificil profundizar más al respecto. Desde estas
líneas hemos llegado a una encrucijada que, sir ceramente, no sabemos resolver.
De una parte, hemos encontrado suficientes argumentos como para relacionar
dicha flagelación con un rito relacionado con la fertilidad. Sin embargo, tampoco
faltan argumentos para relacionarla con un rito de expulsión del elemento
pernicioso similar al acontecido con motivo de las Lemuria.
Resulta interesante constatar la evidente -elación mágica que existía entre
la flagelación y la fecundidad femenina. De hecho, en muchos rituales, la
relación entre la flagelación y la fecundidad resultaba muy evidente. Por ejemplo,
76 SCHILLING 1979, p. X. COARELLI 1988, ,.247. 1{ARMON 1978, p. 1467.
GAGÉ 1963, Pp. 41-42.
DUMEZIL 1955, Pp. 150-151.
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cuando estudiamos la implicación de las es:lavas en el rito de las Nonas
Caprotinas descubríamos la existencia de una leyenda que narraba el
fustigamiento de las matronas itálicas para prepiciar la fecundación79. Entonces
descubríamos que en un momento de la fiesta las esclavas comenzaban a
golpearse las unas a las otras80, cuestión que, de sde esta nueva perspectiva quizás
debería ser estudiada considerando su relación con la fertilización.
Los golpes que recibía la esclava en el templo de Mater Matuta, una diosa
que como Lucina, protectora de los alumbnmientos, había sido relacionada
desde su helenización con la idea de “luz naciente”, podrían damos una pista
para llevar a cabo la relación entre las Matralio y la propiciación de la fertilidad.
Dicha relación quedaría completada por la segunda parte de una fiesta
eminentemente femenina, en la que mostrando a la diosa el fruto de otras
mujeres, se ensalzaba su capacidad generadora de vida. Las dudas que
manifiesta plutarco81, en relación a la causa la exposición de los sobrinos,
muestran perfectamente que mucho antes de su época ya había sido olvidada la
causa que motivaba esta parte del ritual.
Desde esta perspectiva, la implicación de la esclava en el ritual habría sido
relativamente reciente, por lo menos posterior a la helenización del culto. Esta
hipótesis puede quedar justificada por varios argumentos. En primer lugar cabría
esgrimir razones similares a las que expornamos al datar la participación de los
esclavos en otras fiestas. No cabe entender la ijación de un ritual en el que los
esclavos tendrían desde el principio un papel <Leterininado hasta el momento en
que la esclavitud se hubiese establecido como 3tatus jurídico. En segundo lugar,
su implicación en el rito no debe ser desvinculada del transcurso de la
helenización del rito, proceso que debe ser dalado con posterioridad al siglo III
a.C. En este sentido cabe rescatar las palabras de Plutarco82 en las que se
mostraba con un látigo al guardián del templo de Leucothea en la ciudad de
0v. Fast. II, 445.
SO Cf Plut, Rom. 29, 9 ss. Plut. Cern. 33.
Plut. Q.R. 17.
12 Plut. Q.R. 16.
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Queronea, preparado para golpear a cualquier esclava que se atreviese a entrar en
él83. El propio Plutarco84 nos muestra otro rito griego en el que un esclavo era
azotado ritualmente. También celebrado en Queronea una vez al año, consistía en
expulsar a un esclavo de la casa golpeándolo con varas hechas de una
determinada especie de planta, con el fin de garantizar el abastecimiento de la
despensa.
El origen griego de ambos ritos detallados por Plutarco, debe ser
extrapolado tanto del paralelismo que evidencian los golpes propinados a la
esclava, como del evidente origen heleno de la leyenda que acompañaba al
desarrollo de las Matralia en la época de Augusto. Ambos elementos evidencian
la fuerte helenización del ritual de la fiesta que, habría propiciado la utilización
de la esclava como elemento central de su desarrollo. En todo caso no cabe
descartar que, tras la helenización del rito, la ~sclavahubiese sustituido a otro
elemento en este papel85.
Como acto de magia simpática, la firnie realidad pasaba a un segundo
plano en el desarrollo del rito86 hasta el punto de que en época de Augusto, tal y
como evidencian las fuentes, se había olvidado los contenidos que motivaron la
aparición del rito. Vetada su entrada en templo Je la diosa, dicha prohibición era
quebrantada ritualmente un día al año introduciendo una esclava que a
continuación era expulsada a golpes del mismc. Podría pensarse que como acto
mágico, en el desarrollo del rito tan sólo predominaba el pensamiento utilitario
No cabe dudar del testimonio de Plutarco, que describe al guardián del templo de
Laucothea en Queronea con un látigo para impedi la entrada de las esclavas, porque
como es bien sabido, era oriundo de dicha ciudad.
PIut. Quaestconv. VI, 8.
Para valorar la otra interpretación que v~mos a ofrecer en relación con el
azotamiento de la esclava hay que tener en cuenta el análisis de D. Porte. Según esta
autora, sería una afirmación demasiado extensiva 1 considerar todas las flagelaciones
como una forma de promover la fecundidad. Una flagelación podía constituir una prueba
de resistencia, como la flagelación que tenía lugar dcdante del altar de Artemisa Orthia, o
podía ser una mera mortificación; finalmente, como sucedía en la Mamuralia, también
podía acompañar ala expulsión de un chivo expiatorio. (PORTE 1973, p. 178).
:6 Cf KERENYI 1972, p. 72.
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consistente en la expulsión del elemento pernicioso que tenía proscrita su entrada
en el templo, y que, incluso aparece representado en la leyenda helenizada a
partir de la figura de la esclava que mantenía reLaciones con Atamante, esposo de
la diosa81.
A partir de esta explicación, el acto mágico desarrollado durante las
Matralia puede ser puesto en relación con otras fiestas en las que predominaba la
voluntad de expulsar el elemento pernicioso. ‘[al es el caso de la fiesta de las
Lemuria, en la que el paterfamilias se encargaba de expulsar de la casa a los
88lemures como espíritus de carácter nocivo
A través de sus estudios, D. Porte89 nos ha indicado que la flagelación y la
carrera son dos nociones religiosas que iiempre aparecen unidas. Para
comprobarlo, continúa la autora, basta con analizar el ejemplo de las Lupercalia.
A dicho ejemplo nos permitimos añadir la fiesta que nos ocupa en estos
momentos, dado que efectivamente la esclava huía del templo mientras era
golpeada, con una carrera que, podría ser entendida como sinónima de expulsión
del elemento pernicios&t
Analizada la fiesta desde este punto de vista, debemos significar el
contraste que suponían los golpes que las matrcnas propinaba a la esclava, con el
comportamiento que las mismas matronas tema~ con los esclavos en el desarrollo
de la otra fiesta matronal -Matronalia- en la que eran agasajados con un banquete
en virtud de su condición servil. Por otro lado también contrasta la consideración
de la esclava como un sujeto de carácter negativo, con el agradecimiento a la
gesta heroica de las esclavas encabezadas por Tútula con el que ambas
desarrollan la fiesta de las Nonas Caprotinas. Sometidas ambas consideraciones a
0v. Fast. VI 551-558
Por su espíritu práctico, tanto el rito de las Lemuria como el desarrollado en la
fiesta que estamos tratando, respondía a la descripción realizada por K. Kerenyi del acto
mágico (KERENYI 1972, p. 72).
PORTE 1973, p. 181.
No cabe olvidar que, en la medida que la esclava introducida en el templo había
quebrado una prescripción religiosa, su presencia se convertía en un elemento pernicioso
que debía ser expulsado.
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un análisis, podemos colegir que pese a la justificación del rito que ofrece la
versión helenizada de la leyenda que se nos ha transmitido, la esclava no era
golpeada en virtud de su condición servil, sino en fimción de un uso religioso,
convertida en un elemento sacro del ritual91. Desde este punto de vista, a partir de
la helenización de la fiesta, la esclava sería el chivo expiatorio, o mejor dicho, la
sustituta del mismo en un rito de carácter muc$o más arcaico. Hipótesis que nos
obliga a afirmar la tardía implicación de las mismas en la fiesta -cuestión que sin
duda alguna enlaza con los planteamientos que hemos defendido a lo largo de
nuestro trabajo.
¿Expulsión del elemento pernicioso o acción propiciatoria de la fertilidad?
Este es el dilema que nos obliga, ante la ausercia de otros datos concluyentes, a
dejar las cosas en este punto recalcando que existen suficientes elementos que
nos permiten sumarnos a la crítica de las tesis indoeuropeistas iniciada por J.
Gagé. Tal y como plantea este autot2, la consi deración del Sol como sobrino de
la Aurora suponía una relación extremadament~ fácil de realizar, dado que puede
ser extrapolada de todos los contextos indoeuropeos. En todos los ámbitos, la
función de la aurora es preparar la llegada del 5 ol, cuestión que no tiene nada que
ver con el amadrinamiento. Por eso, el hecho de que este caso pudiera darse en
Roma no debe llevamos a identificar a Mat ita con la Aurora védica, sino a
englobarlo en el proceso de helenización de la religión romana.
Cf FUGIER 1963, Pp. 57 ss.
92 GAGÉ 1963, Pp. 231-232.
11. Conclusiones
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Definida la mentalidad religiosa romana por su carácter conservador’,
resulta imposible entender la participación dc los esclavos en las fiestas del
calendario como consecuencia de una alteración de las costumbres romanas
producida por la negligencia del Estado (estruc Lina garante del cumplimiento del
mos maioruin). Semejante descuido hubiera sido incompatible con su continua
voluntad de mantener la pca deorum a través de la inalterabilidad de la pureza
del ritual. Lejos de aceptar las conclusiones desenfocadas que sugiere la
ingenuidad de esta premisa, nos hemos visto obligados a profundizar en el
estudio de la evolución de las estructuras mentiles de Roma para comprender la
evolución de este fenómeno.
Constituía también una propuesta ingenua justificar su participación a
partir de la difusión de unas ideas humnanizanles que hubieran impulsado a los
propietarios a iinplicarles en las mismas2. Más aún si tenemos en cuenta que, en
el momento en q~ie podemos datar el inicio de dicha participación en alguna de
1 Cf MESLIN 1978, Pp. 25-27. BAYET 1984, Pp. 52-54, y 148-ss. VALENCIA
1991, pp, 29 ss. SCHEID 1992, puS.
2 Esta propuesta puede ser relacionada tanto con la extensión de determinados
planteamientos morales expuestos por estoicos como Séneca (Sen, Ben. 3, 20- cf Sen.
de clem. 1, 18) como con determinados testimonios como el de Macrobio quien no duda
un instante en relacionar la implicación de los esel wos en las Saturnalia con el deseo
expreso que tenían los patresfamilias de agradecerles el cumplimiento del trabajo, una
vez finalizada las labores agrícolas (Macr. Sat. 1, 12, 7). La explicación que Macrobio
nos ofrece acerca de la implicación de los esclavos en las Saturnalia es anacrónica dado
que, formulada por un erudito tardío, no nos está ofreciendo la causa primigenia de dicha
participación, sino una panorámica reciente de la fiesta,
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estas fiestas -finales del siglo III a.C.-3, ya Labia desaparecido el sistema de
producción familiar4 en el que quizás se hubiera podido realizar cualquier
concesión en este sentido, derivada de una política proteccionista de los
patresfamilias y del Estado. Este mismo argumento puede ser aducido para
criticar un texto de Dionisio de Halicarnaso, en el que se afirmaba que la
implicación de los esclavos en las Compitalia, había sido promovida por Roma
para que estos se volvieran más amables con sus dueños, y para que les pesasen
menos las penalidades de su suerte. En el seno de un sistema de producción
intensivo, la interpretación de los ritos como eL pago a los denodados esfuerzos
de los esclavos carece de sentido. De hecho, cualquier argumento que relacionase
su participación con una graciosa concesión dc los patresfamilias, del Estado o
de la divinidad -entendida en el seno de una política proteccionista surgida a
partir de su vinculación a la familia, y a través de ésta al Estado y a los dioses-6,
sólo puede ser aceptado en un momento muy tardío, y derivado de un largo
proceso de transfonnación del primitivo carácter de la fiesta. Por otra parte, las
explicaciones que afirmaban que a las divinidades les agradaba el servicio de los
esclavos7, deben ser consideradas justificacio aes tardías de una participación
muy extendida8.
Por poner una fecha post quem a este proceso hablaremos del 217 aL., fecha
con la que la analística romana databa ¡a reforma <le las Saturnalia por consejo de los
Libros Sibilinos (Liv. XXII, 1, 19). Dicha reforma marcaría la entrada oficial de la
helenización en las Saturnalia y quizás en Roma -no cabe olvidar que pocos afios
después, y también por consejo de los mismos libras, Roma adoptó el culto a la Magna
Mater-. Los problemas planteados por la datación, i través de la analística, nos impiden
aceptar la fecha concreta de la reforma de las Srzturnalia, o de la introducción del
helenismo, en el 217 a.C. Más aún si tenemos en cuenta que estamos hablando del
establecimiento de un proceso de transformación, y no de los problemas de un edicto
transformador. Pero, utilizando un cómputo mucho más general, no dudamos en datar su
inicio en la coyuntura de los siglos III al II a.C.
Ql ALFOLDI 1984.
DionHal. IV, 14, 3.
6 Las tres colectividades orgánicas sacralizad~spor la religión romana (ELIADE
1978, p. 122).
DionHal. IV, 14, 3.
Pese a ello, la justificación de que deteminadas divinidades les gustaba el
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Para analizar un aspecto puntual de la religión romana no podemos
abstraemos de los parámetros que regían su orcenamiento. Descartada la desidia
en la práctica de las costumbres romanas, o el deseo de compensación a su
trabajo desmedido, la implicación de los esclavos en las fiestas del calendario
solo podía ser analizada como consecuencia de un proceso evolutivo de la propia
religión romana. Dicho proceso evolutivo no puede ser desvinculado de los
cambios jurídico-sociales que estaban alterando el ordenamiento estamentario
romano. Partiendo del estudio de los diferentes 8ta¡us de la esclavitud, llegamos a
concluir que en virtud de su relación con los patresfamilias, los esclavos
formaban un conjunto dotado de personalidac. jurídica, particularidad que les
englobaba en la familia -entendiendo esta palara en su sentido más amplio-, y
por ende, en la gens y en el Estado.
Su relación con los patresfamilias estaba sujeta a dos instituciones
fundamentales que regulaban las relaciones entre los individuos: la pietas y la
potestas. La pietas, por la cual todos los eselavs se sometían a los designios de
sus amos, y la potesras, que dotaba a los amos de autoridad con respecto a sus
esclavos. Instituciones ambas que regulaban las relaciones de todos los miembros
de la familia con el paterfamilias, y que en virtud de las cuales hemos podido
afirmar la pertenencia jurídica de los esclavos a La misma.
Sin salimos de las circunstancias que maicaban la mentalidad religiosa del
Estado, y marcando la manifiesta diferencia que suponía el caso de las Matrallo,
la única explicación posible para entender su r~lación en estas fiestas radica en
que aquélla fuese el reflejo de la retas. Pie tas vinculable, en primer lugar a sus
amos, en segundo lugar al Estado y en tercero a los dioses -en definitiva, los tres
elementos a cuyapotestas se vería sometido cualquier esclavo (el primero por ser
el dueño natural, y los otros por ser los dos elementos superiores al
paterfamilias)-.
servicio de los esclavos aparece todavía argumentada por autores contemporáneos: Cf
A,Franchetti afirmaba recientemente que a los Ures les gustaba el servicio de los
esclavos (FRANCHETTI 1990, p. 210).
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Tal y como dijimos en su momento, la participación de la esclava en la
fiesta de las Matralia no puede explicarse desde la noción de pietas, sino desde
la noción de sacer, dado que aparecería motivada por una necesidad del ritual
protagonizado por las matronas romanas.
Entendiendo la pietas como el elemenLo bajo el cual se desarrolló la
participación de los esclavos en determinadas Elestas de constatada antigúedad,
los patresfamilias, el Estado y los dioses tratarían de canalizaría ya no sólo
autorizando su irrupción en las mismas, sino llegando a admitir, en un proceso
muy lento, cambios en el ritual y nuevas explicaciones etiológicas que
justificarían la implicación servil, a las cuales Savia y Saturno no sedan ajenos.
En virtud de esta vinculación de los esclavos con el Estado, y a partir de
su pertenencia jurídica a la familia, Roma dio varios pasos con los que reguló
implícitamente su inerte situación jurídica. Fales fueron, sucesivamente, la
concesión a los patresfamilias de la potestas con la que ejercer sobre ellos un
poder omnímodo, la institución de la manumisión, su empleo en la defensa de la
ciudad9, su participación en determinados aspectos de la política’0 y finalmente,
la aparición de leyes destinadas a protegerles”. A estos pasos que regularon
tácitamente su posición en la división estamer itaria romana, hay que sumar el
“silencio administrativo” con el que el Estado i:ardorrepublicano, sin impedir su
implicación en las fiestas del calendario, la estaba autorizando implicitamente,
hecho que confirmaría su comprensión en el eseaafón jurídico.
Este conjunto de transformaciones en la situación jurídica de los esclavos
fue puesto de manifiesto en la política reigiosa de Augusto, constatada
tácitamente en los autores de su circulo culMral; dicha política sirvió para
potenciar su participación en las fiestas, y en definitiva, su sosiego jurídico.
Liv. XXII, 57, 11 y XXIII, 37, 7-9.
App. BC. 1, 69. Cic. Planc., 35. Cf Cic. Dom. 21, 50. dc. Fis. 13, Cíe. Mil. 9,
19.; Cic. Sest. 15, 25; Cic. Sest 21; Cic. Att. 2, 1; dic. Att, 4,13; Cass. Dio. XXXIX,
23, 2. dic. Verr. m, 56; IV, 86-87. Verr. III, 58; m, 61-61; III, 65-66; III, 93.
Dig. 48, 8, 11, 2. Gel. Att. 5, 14. Dig. 40, R, 2. Cf Dion. Cass., 60, 29. Suet.
Claud. 26. Spart. Hadr. XVIII. Gai., 1, 53. C. lii. 9, 12,2.
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Este proceso, no sólo manifiesta el a’:ercamiento de los esclavos al
Estado; también evidencia el patente interés de Roma por integrarlos en su
ordenamiento jurídico. A través de su implicación en determinadas feriae
romanas, los esclavos estaban aclarando su situación en el ordenamiento jurídico,
adecuándose al un nuevo tipo de relaciones sociojurídicas que habían sido
establecidas entre amos y esclavos a partir de la integración de estos últimos en
la familia’2.
Fruto de la implicación de los esclavos en el Estado, se hizo posible su
participación en determinadas fiestas del calendario, y viceversa, fruto de la
relación del Estado con los esclavos, no surg.ó ninguna traba jurídica que la
impidiera.
Por otra parte, el hecho de que un conjunto de no-ciudadanos, como era el
de los esclavos, pudiese adquirir el reconocnni ~ntode la ciudad para participar
en determinadas fiestas que vinculaban su dificil equilibrio con los dioses, debe
ser entendido como consecuencia de la coyuntura histórica’3, marcada por el
precedente inmediato de las Guerras Serviles. Con este cercano precedente,
cualquier actividad que implicando estabilización jurídicosocial minimizase el
riesgo de revuelta sería aceptada de buen grado por el Estado. Más aún si dicha
actividad ofrecía la posibilidad de ser sancionad;i religiosamente.
Todos estos factores evidencian que su participación en este conjunto de
fiestas no se pudo producir como consecuencia le la desidia en el mantenimiento
de las costumbres romanas. Seña afrontar el problema desde una óptica muy
estrecha, y sin tener el cuenta el carácter conservador de la religión romana.
12 Este desequilibrio entre la situación central ce los esclavos en la producción y la
situación marginal en el ordenamiento sociojuridic romano pudo haber estado en la
base del desarrollo de las Guerras Serviles.
La no posesión de la ciudadanía equiparaba a los esclavos (condición jurídica al
margen) con los extranjeros. Su participación en unas celebraciones ciudadanas como
eran las ligadas al ciclo del calendario suponia la intrusión de un elemento ajeno al
cuerpo cívico en las dificiles relaciones entre el estado y los dioses con en consiguiente
riesgo para lapa deorum.
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Del análisis que estamos realizando cate deducir que la participación de
los esclavos en estas fiestas se vertebraría desde un doble eje: por una parte, el
Estado ofrecía a los esclavos la posibilidad de participar en determinadas
celebraciones anuales porque su implicación en las mismas suponía el
reconocimiento implícito de su condición servil; por otra parte, el Estado los
estaba integrando en un escalafón sociojurídicc que éstos no hacían sino aceptar
-aunque fuera situándose en el último peldaño del mismo-, a cambio del
reconocimiento de su integración. Veamos amb ~scasos por separado.
La participación de los esclavos en dichas fiestas acabó formando parte de
una política juridicosocial con la que se estabi izó la estructura jurídica sobre la
que se asentaba la comunidad, y fundamentalmente los grupos sociales más
elevados. Lo más significativo de esta participación, es que recibiendo el
beneplácito del Estado, conllevé una integracic>n voluntaria de ambos elementos
que supuso el acogimiento de los esclavos en el escalafón jurídico de la ciudad, y
el reconocimiento, por parte de aquellos, de su condición servil. Poco a poco, su
participación en las fiestas del calendario, se convertía en la periódica renovación
de los “votos” de su condición. Atrayéndose a los esclavos a través de la pietas,
los amos y el Estado no sólo se aseguraban un ordenamiento jurídico, sino que
además garantizaban la estabilidad del mismo. La canalización de lapietas de los
esclavos a través de los cultos estudiados era, en definitiva, el sinóniirno de la
aceptación de su condición de sometidos, lo cual equivalía al rechazo de
cualquier aspiración a una libertad inmediata ajena a los cauces legales
establecidos a través de la manumisión
Su participación en estas fiestas también llevaba implícita para los
esclavos un aspecto positivo, dado que llegiS a constituir un verdadero día
festivo’4, marcado por el carácter alegre de muchas de estas celebraciones. La
aparición del vino en la celebración de las Conipitalia y Saturnalia’5, bebida que
en todas las culturas mediterráneas ha servido para alegrar las celebraciones, nos
14 Cic. Leg. II, 12.
15 Cato. Agr. 57,1.
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permite conjeturar que el inicio de su implicación ya nació marcado por un
carácter risueño. En fechas más avanzadas, la extensión de este carácter pudo
suponer una jornada de descanso de las obligaciones que propiciaba la ruptura
esporádica de su pesado ritmo de vida. A este aspecto positivo, cuyo desarrollo
cabría suponer inmediato (y que, de hecho, impulsó esta implicación), se deben
sumar otros que se derivaron de su adecuación en el escalafónjurídico.
A largo píazo, dicha participación les acabó otorgando la posibilidad de
un ascenso social en virtud de la voluntad y las posibilidades de su amo’6. Por
eso, es cierto que estaban en el último estrato, y que esta situación no les ofrecía
ninguna ventaja jurídica común, pero a cambio, como consecuencia de este
hecho derivado de la pietas, algunos pudienn acabar gozando de ventajas
sociales de carácter individual.
Partiendo del análisis de estos aspectos, [aimplicación de los esclavos en
estas fiestas no debe ser considerada como una claudicación del Estado ante la
presión servil manifestada en las revueltas de la transición de los siglos II a.C. al
1 a.C. Manteniendo la organización de las fiestas en las que los esclavos se
habían integrado, y justificándola a través de la pietas, el Estado conseguía
asentarles con firmeza en el último escalón del establecimiento jurídico romano,
acontecimiento que afianzaba su subordinación tanto a los patresfam lilas, como
al Estado y a los dioses. El proceso de integración fue lento, pero gracias a él, la
consuetudinaria mentalidad romana evitaba la ruptura de lapax deorum.
La integración servil en la familia no sólo debe considerarse para el
periodo más antiguo de la historia romana lépoca en la que como hemos
comprobado, los esclavos, confinados en p ~queñas propiedades agrícolas,
compartían la suene de sus amos trabajando junto a los restantes miembros de la
familia en una agricultura de subsistencia). Dicha integración puede afirmarse de
~~ El principal ejemplo del ascenso social de determinados esclavos es el de
determinados esclavos imperiales, que como dice (1. AJtbldy, llegaron a acumular un
gran poder al cobijo del Estado (ALFÓLDY 1984, p. 148). También determinados
institores, que manejaron autónomamente más dkero que muchos hombres libres,
llegaron a alcanzaruna situación social por encima & su condición jurídica.
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la misma forma en el periodo tardorrepublicano, e incluso durante el Principado.
Una diferencia marcaría, sin embargo, ambos momentos: el diferente nivel de
relación entre los esclavos y el Estado. En el periodo más antiguo, y como
fenómeno excepcional, los esclavos no fu~ron situados en el escalafón
sociojurídico romano, por lo que pese a su englobamiento en la familia, nunca
quedó aclarada su posición en el seno del Estado. Sin embargo, desde las
revueltas serviles, y a partir de su implicaci¿n en las fiestas del calendario,
fueron fijados en el establecimiento jurídico d&. Estado, al ubicarse en el último
estrato del mismo, situación que aclaraba su nivel de relación con los
patresfamilias, con el Estado y con los dioses.
Este proceso debe ser observado como la solución a la crisis sociojurídica
en la que Roma había quedado inmersa desde el siglo IV a.C., y nunca puede ser
desvinculado del cambio religioso al que cEtaba sometida la ciudad como
consecuencia del proceso helenizador de su religión (fenómeno paralelo a esta
crisis).
Como Roma no fue consciente de dicho proceso, el único elemento con el
que pudo contar para justificar los cambios fue ~i través de su historia legendaria.
Sólo a través de esta máscara, la tantas veces iludida mentalidad conservadora
romana pudo explicar los cambios que se estatan produciendo en determinados
aspectos de su religión. Del carácter práctico romano, partió la historización de
un proceso religioso que estaba relacionado con un estamento jurídico que no
existía como tal en el momento en que se desarrollaron las fiestas. Por ello, las
frentes nos muestran un panorama bastante homogéneo de leyendas de reciente
formación, que se remontaban tanto a los alb)res de Roma, como a la etapa
mítica previa a su fundación, para explicar la causa de la participación de los
esclavos en estas fiestas.
A través de Servio se justificó su implicación en las Compitalia, así como
su participación en las fiestas de Fors Fortuna y Diana; por otra parte, el mito de
la Edad de Oro facilitó su participación en las Saturnalia, celebración en la que
se desarrollaron los ritos de inversión extendidos con posterioridad a las
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Matronalia y a las Nonas Caprotinas. Y especulando con el recurso a la historia
romana, se pudo juzgar que la antigúedad de estos ritos era pareja a las propias
fiestas que evocaban, respectivamente, al rapto de las Sabinas -Matronalia-’7, a
Rómulo’8 y a Camilo19 -Nonas Caprotinas- y a los cónsules del 496 a.C. y del
495 a.C.20 -Saturnalia-2.
La helenización de las tradiciones se extendió tanto en los relatos que
recogen el origen servil de Servio, como en cl proceso de transformación de
Saturno, Diana y Fortuna en los griegos Crono, Artemisa y Tiche. Asimismo, la
difusión de tradiciones como la del retorno a la Edad de Oro, justificó
explicitaniente la aparición de los ritos de inverSión sociojurídica surgidos en las
Saturnalia y que posterionnente se extendieron a la celebración de las Nonas
Caprotinas y de las Matronalia.
Pero quizás sea más indicativo de este proceso helenizador, por haber
modificado las “inalterables costumbres romanas”, la aparición de algunos ritos
orientales que acabaron caracterizando las fiestas. Ateneo de Náucratis22,
haciendo referencia a detenninados autores de los siglos IV y y a.C., recogió una
serie de ritos de inversión grecoorientales qu~ deben ser interpretados como
precedentes de los acaecidos durante el banquc te de las Saturnalia. Entre estos
precedentes, destaca la costumbre extendida en el transcurso de fiestas similares
en Creta, Tracia y Babilonia, según la cual los señores servían una comida a los
esclavos. Por otra parte, tal y como se deduce dcl testimonio de Plutarco, también
tenía un paralelo heleno la interpretación se~ual de la higuera y del macho
cabrío, los dos elementos protagonistas de la celebración de las Nonas
23
Caprotinas
17 Cf Liv. 1, 13. 0v. Fast. III, 167-258. Dion. Ilal. 11,45, 2. Plut. Rom. 19.
Plut. Numa 2, 1. Plut. Cam. 33, 8.
Plut. Cam. 33. Polyen. VIII, 30. Macr. Sat. 1. 11,37-40.
20 Q. Clelio y T. Larcio fueron los cónsules dci 496 a.C., y Sempronio Atratino y
M. Minucio los del 495 a.C.
21 Liv. II, 21,19. Dion.Hal. VI, 1, 4. Cf Macr., Sat., 1, 8, 1. Caelius Rhod. XXVII,
24.
22 Ath. XIV, 639.
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El conjunto de transformaciones globales acaecidas en Roma
(fimdaxnentahnente los cambios socioeconómicos), y los cambios específicos que
afectaron a cada una de las fiestas que hemos analizado, propiciaron la
participación de los esclavos en estas antiguas :elebraciones. Sin embargo, pese
al protagonismo que cobró en ellas dicho sector de la población24, no podemos
afirmar que su participación transformase los caracteres que las individualizaban
hasta convertirlas, literalmente, en verdaderas fi estas de esclavos. Con el paso del
tiempo, tampoco se desarrollaron como fiestas de esclavos, pese a que en muchos
casos su participación había alterado alguno de sus componentes.
Los patresfamilias y el Estado, fueron los dos elementos de control que
siempre tutelaron su participación en estas fieslas, impidiendo su transformación
en verdaderas fiestas serviles. Partiendo de que la mencionada vinculación de los
esclavos con el Estado siempre tuvo como intermediario al paterfamilias, su
participación en el grupo de festividades que el Estado les permitía siempre
estuvo ligada a la permisividad del señor. Este condicionante estaba por encima
de la voluntad de los esclavos y de sus propias creencias25. Por ello, de la misma
forma que Cicerón26 había promulgado el descanso para los esclavos durante los
días de fiesta, Catón27, sin contravenir ningún precepto, les obligaba a que
23 Plutarco indica que en Queronea se atribuía un carácter sexual a las hojas de la
higuera (Plut. Q. Conv. VI, 10). Por otra parte nun erosas son las referencias al carácter
sexual del macho cabrio en culturas orientales y hel~nas: Hdt. II, 46, 4. Cf Píndaro, frg.
190. Str, XVII, 1, 19. Elio Arist. XXXVI, 112. Cíen. Alej. Protrep. 11,32,4.
24 Pese a que los esclavos participasen en alguno de los ritos, e incluso disfrutasen
del descanso laboral que iba frecuentemente ligado a dicha participación, juridicamente
cabe afirmar que las fiestas no les correspondieron en exclusiva, ni tan siquiera a partir
del momento que dicha participación cobró un mayor auge.
25 Debido al carácter de la religión romana, la “fe” no era un argumento que
validase lapietas del individuo (SCHELD 1992, p.l 15). Por ello, este factor no seria en
absoluto una condición suficiente para propiciar su participación. Por otra parte, no debe
olvidarse que desde estas lineas no estamos tratando la religión de los esclavos romanos,
tema ya desarrollado ampliamente por F. Bómer (BÓMER 1958 y BOMER 1981) en sus
monografias, sino su participación en las fiestas del calendario festivo romano.
26 Cic. Leg. II, 12.
Cato Agr. 2,4.
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arreglasen el camino público, desbrozasen, arreglasen el jardín, o realizasen las
28
labores domésticas
Como antes hemos dicho, la participación de los esclavos en estas fiestas
no sólo se vio sometida al control de los patrejamilias. El Estado, también se
constituía como otro elemento de control mediante de la regulación del tiempo
sagrado trazada a través del calendario. Incluso las propias festividades
autorregulaban dicha participación, dado que se desarrollaban en un inter tempus
ajeno al tiempo en que reinaba el orden. Estableciendo un paréntesis en el tiempo
para desarrollar los ritos de inversión y de transgresión, el retomo a la
normalidad siempre estaría garantizado por la existencia del “día después”.
Pese a estar firmemente controladas por los patresfamilias, por el Estado y
por su propia autorregulación, determinados tesuimonios han calificado a alguna
de estas celebraciones, paradójicamente, como iiestas de esclavos. Sabemos por
dos testimonios que se remontan a yerno Flaco29 que, en época augústea, los
romanos denominaban a la fiesta de Diana con el epíteto de servorum diesfestus.
Por otra parte, resulta interesante constatar qu~ en el calendario epigráfico de
Polenilo Silvio, queda atestiguado de forma oficial que, al menos desde mediados
del siglo y d.C., las Nonas Caprotinas habían recibido el apelativo de Nonae
ancillorum30, término que nunca había aparecido en calendarios anteriores, y que
debe ser interpretado como resultado de una evolución de la fiesta. En esta línea,
el poeta Ausonio31, y el propio calendario de Pclemio Silvio -mediados del siglo
y d.C.-, mencionan las Saturnalia como fiestas de esclavos -FERL4E
SER VORUM-32.
28 En muchos casos, la cercanía o lejanía de los esclavos con respecto a su amo,
regularía sus posibilidades de participar en las fleE tas que el Estado les autorizaba a
hacerlo. En este sentido hay que tener en cuenta que al margen del homogéneo escalón
jurídico en el que se englobaba el conjunto de la esclavitud, se debe tener en cuenta
individualmente la situación social de cada esclavo.
29 Fest. p. 460 L. y Fest. p. 467 L.
30 dL 1/2, p. 269.
31 Aus. Ecl. 23, 15.
32 FERIAESERVORUM(CIiLI/2, p. 279).
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Los numerosos argumentos que hemos presentado con anterioridad, nos
impiden interpretar de forma literal estas expresiones, pese a la expresividad de
sus contenidos semánticos33. El carácter tardío del relato de Ausonio y del
calendario de Polemio Silvio, nos permiten suponer que las expresiones referidas
a las Nonas Caprotinas y a las Saturnalia fueron fijadas tardíamente por el uso,
sin que, en el fondo, denotasen alguna alteración sustancial en la fiesta. De ellas,
tan sólo puede extrapolarse la importancia que cobraron sus celebraciones en el
periodo más tardío de la historia de Roma, aunque siempre deberemos tener
presente que los protagonistas de estos ritos no fueron los esclavos, sino los
patrones que tras decidir su participación en el juego del “mundo al revés”,
consentían lúdicamente en “descender” d~ categoría en el escalafón
sociojurídico, en permitir los excesos de sus esclavos y en obedecer sus
órdenes34. Incluso pese al constatado protag nismo de los esclavos en los
collegia compitalicia, nunca hubo sacerdotes e~;clavos, por lo que no estuvieron
en contacto directo con Juno Lucina, Juno Caprotina, Diana, Fors Fortuna, los
Lares o Saturno, de la forma en que lo había esí ado Euno de la Deméter de Enna
o de Atargatis, Salvio de los Pálices35, y la compañera de Espartaco de Sabacio36.
El estudio global de todas las celebrac Lones, nos ha mostrado cómo la
mayoría de las fiestas en las que se implicaron los esclavos, conllevaba el
desarrollo de ritos y leyendas que, con origenes diversos, habían convergido,
El análisis de los apelativos que recibieron individualmente las fiestas de Diana,
Nonas Caprotinas, y Saturnalia impide deducir escuetamente que a partir de ese
momento quedase restringida su celebración a los esclavos; tal y como hemos deducido
en el desarrollo de este trabajo, el proceso debió ser a la inversa dado que una vez
consolidada la participación servil en las mismas se produjo un rechazo por parte de los
ciudadanos a participar en ellas.
Como se puede suponer, las órdenes serian irrelevantes, derivadas en muchos
casos de las impuestas por el rey de las Saturnales, vencedor del juego de las tabas;
también los excesos serían irrelevantes, dado que no trascenderían en serio el
mantenimiento del orden sociojuridico.
Diod. XXXVI, 3, 3.
36 Plut. Cras. 8, 4. (‘fi DIJMONT 1987, p. 288. THEBERT 1985, p. 162. Cf
BRUHIL 1953, p. 107. VOGT 1969, p. 84. DUMEZI.L 1987, p. 179. DUMONT 1987,
pp. 188, 263-264, 288.
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generando determinados aspectos comunes :elativos tanto a las leyendas
helenizadas37, como a los ritos~. En el siguiente cuadro global pretendemos
poner en evidencia todos los puntos de contacto que hemos apreciado entre las
diferentes celebraciones, y que sin embargo a~enas aparecen especificados por
las frentes:
Las principales leyendas helenizadas que desarrollaron aspectos comunes en el
desarrollo de su narración corresponden, fundanientalmente a dos argumentos: las
generadas para justificar el carácter servil de Servio (Cf DionHal. IV, 2, 1-3; 0v. Fast.
VI, 627-636; Plut De Fort.Rom. JO; Plin. Nat. XXXVI, 204; Arnob., 18) y las que
relacionaban el carácter de las tiestas con la Edad le Oro (Cf Cic. ND. II, 25. Verg.
EgL IV. Luc. Sat. 5 ss.).
Los ritos comunes al desarrollo de estas fiesl as fueron, fundamentalmente, los de
inversión y de transgresión, ambos claros precedentes helenos tal y como podemos
deducir, fundamentalmente, del testimonio de Atenco de Naúcratis (Cf Ath. XIV, 639.
Tucid. IV, 119. FHG. 358-359, FHG. II, 498. FHG. IV 442).
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Compitalia Matronalia Fortuna N. Caprotinas Diana Satunialia
Carácter agrícola primitivo Si Si
Implicación de los esclavos urbanos
tras la helenización de las fiestas
St Sí Si Sí Sí Sí
Introducción de reformas por Augusto Si Si Sí
Carácter solsticial de la celebración Si Sí Si Sí
Relación de la fiesta con la apertura
del año s su fin
Si Sí Si
parición de un rey en el desarrollo
del ritual
Sí Sí
Desarrollo de ritos de inversión Sí ¿2 Si Sí
Desarrollo de ritos de transgresión SI Sí Sí Si Sí
Celebración de un banquete Sí Sí Sí Si Sí
Bebida de vino o de alcohol en general Sí Sí Sí Sí Sí
parición del sexo en la fiesta SI Si Sí
Lenguaje desmedido Sí Si Sí Sí
Intercambio de regalos Si Sí Si Sí
Carácter nocturno de algún rito Sr Si Sí
Participación de los esclavos en algún
sacrificio u ofrende
Sí ¿7 ¿7
Desarrollo de una procesión Sí ¿2 Sí ¿7 Si
Protagonismo de la encrucijada Sí Si
Protagonismo de Servio Si Si Sí
Vinculación de la fiesta con Juno
si st
Caracterización de las divinidades
epónimas como protectoras de la vida
Sí Sí Si Sí
Vinculaciónde laivinidad con luz tras
su helenización
Sí Si Sí
Implicación de esclavas en virtud a su
condición femenina
Si Sí
Influencia temática en el teatro Sí Si Sí
Aspectos comunes al de~ ~arrollode dos, o masfiestas,
caracterizadas por la p¿ rilcipación de los esclavos.
En el transcurso del presente trabajo hemos querido ver dos grupos de
fiestas que aglutinaban en base a denominadores comunes: por una parte la figura
de Servio y por otra el desarrollo de ritos de inversión y transgresión. La
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vinculación de las fiestas de Diana, Fors Forlina y Compitalia a la leyenda de
Servio daría uniformidad al primer grupo dc celebraciones, mientras que el
carácter de los ritos de las Matronalia, Nonas Caprotinas y Saturnales, seria el
elemento que daría unifonnidad al segundo. lUtos que, flindamentaihuente por
influjo de las Saturnales, también quedarían pl ~smadosen dos fiestas del grupo
serviano: Compitalia y Fors Fortuna. Las Matralia constituirían un caso de
participación servil excepcional, cuyo contenido diferenciador ha merecido un
capítulo específico. Finalmente, el estudio de ] a implicación de los esclavos en
las fiestas de difuntos, nos ha ayudado a comprender la integración de los
esclavos en el seno familiar y a constatar las posibilidades religiosas que le
brindaba este hecho.
Partiendo del cuadro anterior, resulta interesante constatar la
excepcionalidad de los textos que vinculen entre sí, de alguna manera, las fiestas
en las que participaban los esclavos. Las únicas referencias en las que aparece
testimoniado algún aspecto común a dos fiesta; de este estilo son los pasajes de
Macrobio39 y Lido4% en los que aparecen relacionados los banquetes de las
Saturnalia y Matronalia, y un texto de Ovidio41, que menciona la entrega de
regalos a los esclavos con motivo de las fiestas de Fors Fortuna y de Juno
Caprotina. Las fiestas de Diana, Fors Fortuna y Compítalia, constituyeron tres
celebraciones en las que la participación de los esclavos fue justificada a través
de la figura de Servio, y que en cambio, nunca aparecieron relacionadas en una
tradición legendaria común. Este hecho nos ha permitido pensar que se fratasen
de tres tradiciones independientes, surgidas jara justificar individualmente la
participación de los esclavos en cada una de e¿.las en concreto. La existencia de
referencias que evocan al monarca como fundador de los templos de Fors
Fortuna y Mater Manita redunda en nuestros planteamientos, al poner en
evidencia el origen independiente de las tradi:iones que ligan su origen servil
con la participación de los esclavos en estos tre5~ cultos.
Macr. Sat. 1, 12, 7.
Lyd. De mens. III, 22. Cf MIESLIiN 1978, p 74.
0v. Ars 2, 257.
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Como característica común de todas las fiestas que hemos tratado,
señalábamos que la implicación de los esclavos siempre se desarrolló sobre una
serie de fiestas preexistentes, por lo que nació ligada a la participación del
conjunto de miembros libres de la ciudad, y esp~cíficaxnente a la participación de
sus amos. Pero en la práctica, y concretamente un el desarrollo de su implicación
en la fiesta de Diana, puede apreciarse una co~iducta particular que merece ser
destacada por su singularidad: por lo menos desde la transición de la República
al Principado, ésta fue la única festividad que, en lenguaje coloquial,
-recalquemos este matiz- se constituyó como uia fiesta de esclavos, tal y como
expresaba el epitome de la obra de Verrio Flac&2.
La participación de los señores en la fiesta de Diana fue disminuyendo en
la medida que, por un lado, los esclavos comenzaron a participar en ella
continuamente, y que por otro, fueron soluciorLados los graves acontecimientos
serviles acontecidos entre los siglos II y 1 a.C. Ambos elementos propiciaron la
integración de los esclavos, y permitieron que, con el tiempo, su participación
acabase institucionalizada como un reflejo del ir os maiorum,
Como consecuencia de este proceso, 3 siempre como resultado de la
propia evolución interna de la fiesta, los miembros libres del estamento jurídico
romano se fueron desmarcando de su celebración, cediendo con ello el
protagonismo a los esclavos. Dicho protagonismo recibiría su sanción politica en
época de Augusto, con la fijación de las leyendas que justificaban el origen servil
del fundador del templo de la diosa43.
El establecimiento de una nueva generación de señores y esclavos ajena a
los conffctos serviles de épocas pretéritas, propició la necesidad de marcar las
diferencias jurídicas entre amos y esclavos; por ello, cabe suponer que en la
medida que se fortaleció la participación servil en la fiesta de Diana, su
celebración perdió popularidad entre los señores de esta nueva generación. De
nuevo el tiempo, a través del mos maiorum, se encargó de institucionalizar el
42 Fest. p. 460 L. y Fest. p. 467 L.
El establecimiento de estas leyendas fue reai izado por los autores de su circulo
cultura] (Fest. p. 467, L. Fest. p. 460 L. Cf Liv. 1, 4$. DionHal. IV, 26).
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despego de los ciudadanos a la fiesta de Diana que, poco a poco, quedó
convertida en la servorum dies festus de la que nos habla el epítome de Verrio
flaco. Finalmente, y quizás al cabo de un pa: de generaciones, este despego
debió inipriniir de nuevo un cambio en lamentalidad de libres y esclavos.
El estudio de la implicación de los esclavos en la fiesta de Diana, pone de
manifiesto que el inicio de su participación en el conjunto de fiestas del
calendario, fue consecuencia de un lento proc eso. De la misma fonna que el
establecimiento jurídico romano, fundaxnentadc en el tizos maiorum, prescribía
tácitamente que no se derogasen las leyes, sino que se superpusieran, la
participación de los esclavos en estas fiestas no generé una ruptura con la
religión antigua, sino que, a través de su vinculación con el mos maiorum, se fue
superponiendo a ella. Ambos procesos -legisí ~tivoy religioso- partían de la
misma mentalidad. Por eso tampoco existió nunca una ruptura legislativa que
acogiera explícitamente a los esclavos en el escalafón jurídico romano; este
proceso también tuvo que darse poco a poco y consuetudinariarnente, por lo que
sólo puede ser rastreado a partir de un estudio de conjunto como el presente.
Recogiendo de una parte la idea plasmac[a por J. ScheidM, referida a que
sólo los ciudadanos podían practicar la religián romana, y de otra, la propia
inconveniencia de distinguir, en el caso específico de Roma, entre conductas
religiosas y conductas laica?’, nos hemos visto obligados a diferenciar
continuamente las nociones de “practicar” y participar”. “Practicar” era una
acción directa, que llevaba implicita la noción de culto, y que podía llevar
adjunta la realización de ritos que incumbiesen a la comunidad. Y “participar”
era una acción más laica, paralela al culto, pero no yuxtapuesta a él, y que
solamente requería una voluntad comnemorativa y festiva individual. Excluidos
los esclavos del cuerpo cívico, estaban privados de la práctica del culto pero no
de la participación en los actos conmemorat¡vos y festivos. En base a su
condición jurídica, sus obligaciones religiosas se resuinian en dichos actos.
SCHEID 1992, p. 2.
scHEID 1985, p. 196
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Como miembros del Estado podían celebrar un ~sfiestas, y como miembros del
último peldaño del escalafón jurídico del Estado no podían practicar el culto
público en dichas fiestas. En este juego de equilibrios se resumia su intervención
en las fiestas del calendario romano.
Analizado el proceso de implicación de los esclavos en estas fiestas,
debemos afirmar que su participación casi nutica superó los limites fijados al
establecer el significado de este ténnino. Durante el desarrollo de los aspectos
más lúdicos de las fiestas @or ejemplo los banquetes, los intercambios de
regalos, la burla y la alegría generalizada), se entremezclaron con las personas de
condición jurídica libre; pero cuando tenían lugar los actos más solemnes de las
mismas, volvían a quedar relegados a un ;egundo píano. Con seguridad
acompañaron al conejo en las procesiones celebradas durante las fiestas de
Diana, Fors Fortuna y Compitalia; quizás también acudiesen a las procesiones
acaecidas durante lasMatronalia y Nonas Caprotinas. Brindis y loas a los dioses
completarían unas jornadas festivas marcadas, quizás, por un día de descanso
laboral instituido oficialmente en fecha tardía.
J. Scheid~ afirmaba que para practicar la religión romana era preciso ser
ciudadano romano. De hecho, los elementos qu~ hemos enunciado a lo largo de
estas páginas no comportaban la práctica de ] a religión, sino simplemente la
participación en unos actos festivos. Los esclavos no realizaron nunca sacrificios
públicos que implicasen directamente a toda la comunidad o a toda la familia,
dado que no tenian poder religioso -no eran sacerdotes-, ni poder civil -no eran
cabezas de familia-. Su mayor implicación religiosa en una fiesta se daba durante
el desarrollo de las Compitalia, cuando cada uno de ellos realizaba una oftenda
de pilae en el compitum’7. Pero como esta ofrenda era de carácter individual
(aspecto que podía ser extrapolado, tal y como veíamos en su momento, de su
relación con el establecimiento del censo serviano)48, y por ello, no era
SCHEIID 1992, p. 2.
Fest. p. 273 L.
4’ DionHal. IV, 14, 3-4. Cf Hdt. IV, 81, 3. La ofrenda depilae por los esclavos no
puede ser considerada como un elemento novedoso del ritual, interpolado a partir de su
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comprometedora para la comunidad, pudo establecerse como un aspecto
característico de la participación servil en dicha fiesta.
A lo largo del desarrollo de las Matronalia y Nonas Caprotinas, las
esclavas también pudieron realizar ofrendas cuya interpretación individual debe
seguir la misma línea adoptada para analizar la ofrenda de las piPie durante las
Comp italia. Ambas eran fiestas en las que las mujeres romanas, en virtud
exclusivamente de su condición femenina, ofrecían flores a Lucina49 y realizaban
sacrificios debajo de la higuera a Juno Caprotina’0. No cabe descartar la
posibilidad, pese a que no lo mencionen las fuentes, de que las esclavas, también
en virtud a su condición femenina, se implicasen en el desarrollo de estos ritos en
una fase avanzada de la fiesta.
Como hemos enunciado, la participación servil en este conjunto de fiestas
se vio envuelta en un proceso evolutivo que en ningún momento fue ajeno al
conjunto de transformaciones socioeconómicas acaecidas desde el siglo IV a.C.
En esta época de transformación de los contenidos religiosos romanos, y fruto
del cambio en el sistema productivo de las 2lo~ciones agrarias, los esclavos
agrícolas no sólo formaron un grupo jurídico homogéneo desde el siglo m a.C.,
sino que además se hicieron conscientes de ello. El carácter agrícola de las
Compitalia y Saturnalia -¿sta última desarrollada tanto en el campo como en la
ciudad- debió influir firmemente en la posibilidad de que este grupo jurídico se
integrase en el desarrollo de ambas fiestas en virtud a su condición. Referencias
como las de Catón, personaje que en la primera mitad del siglo JI a.C. concedía a
sus esclavos agrícolas una ración doble de vino con motivo de estas fiestas’1, no
tienen paralelo en el desarrollo de las otras ceebraciones caracterizadas por su
condición urbana, hasta por lo menos la última etapa de la República; será en ese
implicación en las Compítalia, dado que tiene su precedente en las effigies maniae que
los señores ofrendaban a los Lares en las encrucijadas.
0v. Fast. 1111, 250-258.
‘o Var.L.6,18.
Cato.Agr. 57, 1.
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momento cuando se produzcan unas transformaciones similares, en el sistema de
producción de la ciudad, que propicien su implicación en las mismas.
Merced a la helenización en la que comenzaban a imbuirse los cultos, en
las fiestas agrícolas se desarrollaron los principales ritos que caracterizaron la
primitiva participación servil en las Compirali2 (ofrendas en los compita’2 y
desarrollo del carácter festivo marcado por 1 a bebida de vino)53, y en las
Saturnalia ( su implicación en los ritos de invers:ón).
Traspasada a la ciudad en fechas muy artiguas, la celebración urbana de
ambas fiestas debe ser datada con anterioridad a la implicación servil.
Concretamente, E. Gjerstad? constató el culto a Saturno en el Capitolio desde la
época de T. Hostilio, aunque en su opinión el templo no habría sido dedicado
hasta la época de transición entre el periodo monárquico y el republicano. Sin
desarrollar todavía las características que permitieron la implicación de los
esclavos en su culto, la celebración agrícola y urbana de las Saturnalia debió
seguir en ambos entornos, un recorrido parELlelo aunque diferente. Tras la
helenización del culto, aparecieron los ritos de inversión y transgresión. Sin
embargo, el diferente grado de desarrollo entre a esclavitud urbana y la agrícola
de finales del siglo III a.C., propició que en el mundo urbano, y por lo menos
hasta el siglo siguiente, estos ritos sólo afectasen al plano social y no al
jurídico55. Sólo cuando la esclavitud urbanE. se convirtió en el elemento
fundamental de la producción de la ciudad, se desarrollaron rápidamente en el
ordenjurídico por influjo del mundo rural.
52 Las ofrendas en los compita testimoniadas por Catón (Cato. Agr. 5, 3) y Festo
(Fest. p. 273 L.) constituian una antiguo rito latino cuya helenización propició, no un
cambio en su flincionalidad (la realización de las lustratio), sino la implicación de los
esclavos en el mismo.
Cato. Agr. 57, 1.
54 GJERSTADT 1962, p. 762.
Como antes expusimos, los esclavos urbanos se implicaron en la fiesta a partir de
mediados del siglo II a.C. Por eso con anterioridad los ritos de inversión desarrollados
en la celebración urbana de la fiesta solo pudien>n ser sociales, afectando al plano
juridico a partir de esta fecha.
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Despertada la consciencia de grupo jurídico en el conjunto de la
esclavitud romana (tanto agrícola como urbana) durante la transición de los
siglos II al 1 a.C. (tal y como prueban las remellas en Setia del 198 a.C.’6, la del
196 a.C. en Etruria57, Apulia del 185 a.C.’8, y fundamentalmente las dos grandes
Guerras Serviles de Sicilia y la revuelta de EsparLaco), el Estado trató de ajustar a
este potente grupo humano en el escalafón sociojurídico romano. Nunca
preocupado hasta entonces por este problema, su establecimiento legal en el
último lugar del mismo se convirtió, con el paso del tiempo, en la solución que
terminaría mtegrándoles definitivamente. Dicha solución no llegó de forma
premeditada. La ausencia de leyes y senadocinsultos prueba que no existió
consciencia ni voluntad de cambio. El proceso de la integración de los esclavos
constituía, más bien, la consecuencia patente de un cambio en las estructuras
mentales de los esclavos, de los parresfamilics y del Estado, que puede ser
evidenciado por el hecho de que tras cada revu~lta, se produjese una mejora en
sus condiciones de vida’9.
Como consecuencia de las nece5idades de producción, las
transformaciones en el sistema productivo urbano tardaron más tiempo en
desarrollarse que en el campo. El desarrollo de dichas transformaciones propició
que los esclavos urbanos se concienciasen de que estaban englobados en el
mismo grupo jurídico que los esclavos agrícolas, hecho que afectó notoriamente
a su implicación en el desarrollo urbano de los ritos de inversión acontecidos
durante las Saturnalia.
Liv. 500(11, 26, 4-18 y Zonar. IX, 16, 6.
Liv. XXXIII, 36, 1-3.
Liv. XXXIX, 29, 8-9 y Liv. 500(1K, 41, 6-7.
La integración de los esclavos como consecuencia del cambio en las estructuras
mentales de los esclavos, patresfamilias y Estado que habían provocado las revueltas
seyiles también puede constatarse por el hecho de que desde el 71 a.C., fecha del fin de
la revuelta del Espartaco, ya no se puede constatar ninguna insurrección importante de
este carácter.
Cf ALFOLDY 1984, p. 98. UT~ENKO 1986, p. 149. DUMONT 1987, Pp.
228, 244-245, 248 ss. y 291-292. BRADLEY 1989, p. 81. Diod. 500(1V, 2, 1. Diod.
500(1V, 2,27. Diod. XXVI, 3, 1 ss. Dio. Cass. fi. 27, 93, 1.
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Gracias a este proceso, los ritos de inversión social acontecidos en los
banquetes que los señores ofrecían a sus amigos de estratos sociales más bajos,
terminaron convertidos en ritos de inversión jurídica en los que los elementos
propiciadores de la inversión eran los esclavos. Este proceso también pennitiría
que se incluyese a los propios esclavos en el r~parto de regalos. Finalmente, el
abuso del vino durante los banquetes, pror iciaría la extensión del juego,
compadreo, intercambio de vestidos, promiscuidad sexual, etc.60.
El modelo de celebración agrícola de las Saturnalia, establecería un
precedente de participación en las fiestas urbanas que favoreció el proceso de
integración servil en el resto de celebraciones, y como consecuencia de ello, en el
escalafón jurídico romano.
El banquete y lo que hemos considerado el desarrollo de “los pOstres”,
surgidos en el ámbito agrícola de las Saturnaik’, se extendieron a su celebración
urbana. También se extendieron a otras fiestas urbanas como las Nonas
Caprotinas y las Matronalia, festividades en las que la participación de los
esclavos venia marcada por su implicación en los ritos de inversión y de
transgresión. Estos ritos también alcanzarían al desarrollo de las Compitalia y de
la fiesta de Fors Fortuna, celebraciones en las que la participación de los esclavos
se desarrolló junto con otros elementos que la 1)ropiciaron, fundamentalmente la
leyenda de Servio.
Difundida la participación de los esclavos en este conjunto de seis fiestas,
quizás frese Augusto el primer politico romano que, favoreciendo su
participación en las mismas, obtuvo un provecio consciente de su estabilización
en el escalafón jurídico61. Para fijar su participación, propició que este fenómeno,
Cf Sen. Ep. 18, 12. Luc. Sar 13. Luc. Sat 16. Luc. SaL 35. Mart. IV, 88, 1.
Mart. XIV, 1.
61 Dejamos aquí al margen el caso del tribuno de la plebe P. Clodio que intentó
beneficiarse poilticamente del reclutamiento de los e sclavos encuadrados en los colegios
(Cic. Iii Pison. 4, 9) a cambio de la promesa de libertad. El caso de P. Clodio es
diferente del de Augusto porque mientras este a i dudó en alterar el ordenamiento
sociojuridico romano para obtener ventajas personales, Augusto afianzó su situación
personal, y en definitiva la situación del Estado fijanlo e inmovilizando a los esclavos en
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relativamente reciente, se asociase con la más antigua tradición romana a través
del establecimiento por escrito que realizaría su círculo cultural, de una serie de
episodios pseudohistóricos que la tradición oral había generado recientemente.
Su reforma de las Compitalia podría convertir:~e en el testigo más claro de esta
voluntad integradora. Augusto, sutil reformador de una sociedad que creía
retomar las costumbres dictadas por el mos vnaiorum, impulsaba su participación,
por lo menos, en las fiestas de Diana, Fors Fortuna y Compitalia. Potenciaba así
todas las ventajas que suponia el control, a través de la religión, de este gran
sector de la población, inconforme por definición con su situación jurídica.
Sólo desde esta perspectiva cabe entender el establecimiento por escrito,
en un mismo momento cronológico, de las recientes leyendas que conferían a
Servio un origen servil. Esta es la única explicación a su decidida reforma de la
fiesta de las Compitalia. Si su círculo cultural se encargó de imprimir las
tradiciones orales, de su expresa voluntad politLca partió el impulso a la fiesta de
los Lares Compitales62.
En el entorno urbano, la fiesta estaba organizada por unas cofradías
compuestas fundamentalmente por esclavos que, a lo largo de la última etapa de
la República, se habían componado como la base del poder ejecutivo de alguno
de los principales politicos romanos63 -entre ellos el tribuno de la plebe P.
Clodio-64; la reforma de Augusto, que en líneas generales suponía la unión del
culto a su Genius con el de los Lares Comp: tales, estaba abocando a que los
esclavos, integrados en la celebración de esta :iesta, le considerasen la punta de
la pirámide jurídica romana. Sin interés primordial por convertir a estas cofradías
el estrato más bajo del ordenamiento jurídico romano. Por eso consideramos a este
personaje como el primer politico romano que obtuvo un provecho consciente de la
incorporación y estabilización de los esclavos en el escalafón jurídico romano.
62 La refonna de las Compitalia realizada por Augusto constituye un hecho
atestiguado por numerosas fluentes. Cf Suet. Aug. 31. Suet. Aug. 57, 1. Suet. Aug. 76.
Hor. Oc! IV, 5, 39. Porphyr. Senn. II, 3, 281.
63 Cf KUHNE 1966, Pp. 95 ss.
Cic. In Piso>,. 4, 9. Cic. pro Sest XV, 34. Cic. Planc., 35. Cf Cic. Dom. 21, 50,
Cic. Pis. 13, Cic. MIL 9, 19. Cic, Sest. 15, 25. C[c. Sest. 21. Cic. Att 2, 1. Cic. Att.,
4,13. Cic. Har. 2. Cic. oc! C)uintumfrafrem II, 3, 2. 4-5. Cass. Dio. XXXIX, 23, 2.
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en su propia banda annada, la regulación de Augusto se convertía en la principal
forma de control de un importante número de esclavos que estaban vinculados a
ellas.
A partir de Augusto, la religión, entendida como elemento de integración
en el ordenamiento sociojuridico de Roma, se convirtió en uno de los principales
vértices de control de este vasto sector de la po Lilación. Esta lectura se basa en el
hecho de que, el Estado había aprovechado un constatado sentimiento religioso
de los esclavos
65. Diónisot Atargatis, Deméter de Enna67, los Pálices68 o
Sabacio69 fueron divinidades que, tal y como vimos al estudiar los conflictos
serviles, habían recibido culto por los esclavos sicilianos70. La motivación
religiosa que impulsó detenninados aspectos de estas revueltas es más que
evidente, denotando unos sentimientos religiosos que les predisponian a
implicarse en el desarrollo de estas fiestas.
Desarrollada junto a los aspectos que individualizaron cada fiesta, surgió
la participación de los esclavos en las Compita/la, Matronalia, Nonas
Caprotinas, Saturnalia y en las fiestas de Fors Fortuna y Diana, fiestas que, como
hemos afirmado, conjugaban la individualidad de su origen con el desarrollo de
aspectos comunes: la leyenda del origen servil de Servio y el desarrollo de ritos
de inversión y de transgresión. En el siguiente cuadro, resumen específico de que
veíamos al inicio de las conclusiones, reseñamos la aparición de ambos aspectos:
65 Cf BOMER 1981, pp. 97 ss. DUMONT 1987, Pp. 261-267. BRADLEY 1989,
Pp. 57-58.
CAPOZZA 1966.
67 Cje. 2Verr. IV, 111-1 12.
Diod. XXXVI, 3, 3. Cf VOGT 1969, p. 84.
69 Plut. Cras. 8, 4. Cf DUMONT 1987, p. 288. THEBERT 1985, p. 162. BRUHL
1953, p. 107. VOGT 1969, p. 84. DUMEZLL 1987, p. 179. DUMONT 1987, pp. 188,
263-264, 288.
70 La sanción religiosa de la revuelta de Euno quedó garantizada, tal y como opina
Bradley (BRADLEY 1989, p. 58), cuando antes de cue los participantes asesinasen a sus
dueños, tomó juramentos entre los conjurados y real~ zó sacrificios, hechos que probando
la motivación religiosa de la revuelta, evidencian la preocupación de los esclavos por
relacionarse con determinadas divinidades.
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Compíralia Marronalía Foruna N. Caprotinas Diana SaturnaUa
Protagonismo de Servio Sí Si Si
Desarrollo del banquete Si Si Sí Sí Si
Ingestión de vino o alcohol. Sí Si Si Si Sí
Desarrollo del sexo en la fiesta Sí Sí Si
Lenguaje desmedido Sí Si Si Sí
tercambio de regalos Sí 1 Si Sí
Desarrollo de los ritos c ~einversión y de transgresión
Llama la atención el hecho de que, pese al desarrollo de todos los aspectos
comunes que hemos mostrado, ningún autor clásico observase la existencia de
coincidencias entre las leyendas y los ritos de estas fiestas, cuestión que, a
nuestro modo de ver, pone en evidencia el origen independiente de cada
celebración.
Los ritos de inversión sociojurídica y de transgresión social en los que se
implicaron los esclavos no se dieron de forma aleatoria en este conjunto de
fiestas; es decir, no se desarrollaron en ellas por azar. Todos surgieron al
principio o al final del año, y durante los solsticios de verano y de invierno, es
decir, en los momentos que podrían ser califi:ados como periodos de “crisis
cíclica anual”. Esta crisis se producía cuando el sol y la luna, los elementos
cósmicos que rigen el orden terrestre marcando el paso del tiempo, llegaban al
final de un ciclo. La posibilidad de que el fm de lo único infalible, conllevase la
alteración del orden de todos los aspectos que regía’1, producía una lógica
inseguridad que sólo fmalizaba con el inicio del ciclo siguiente.
71 El ordenamiento cíclico del tiempo había propiciado el establecimiento del
calendario, y a través de él, había permitido el estabíccimiento de una relación inmutable
entre Roma y los dioses. Si este orden fallase, propiciaría un caos capaz de alterar lapax
deorum, hecho que conllevada no sólo el fin de la relaciones religiosas, sino las
relaciones jurídicas y sociales entre los hombres. Por eso, desde la helenización de la
religión romana, las fechas que conllevaban el final <[e un ciclo conllevaban un proceso
de expectativa hasta el inicio del siguiente, en el c ue se los ritos de inversión y de
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La aparición de los ritos de inversión y de transgresión en estos momentos
tan específicos, debe ser vinculada al carácter cósmico que imprimian a las
fiestas, las fechas en las que se realizaban las celebraciones, aspecto constatado
en el cuadro que acabamos de ver y sobre el que profundizaremos a
continuación. El final del año propició el desarro lo de los ritos de inversión y de
transgresión acaecidos durante las Saturnalia, y el principio del mismo, favoreció
su aparición respectivamente, en las Comp/taita -año solar- y en las Matronalia
-año lunar-. Por otro lado, el cénit del sol propició el surgimiento de estos ritos
en la fiesta de Fors Fortuna (día del solsticio de verano), y la primera lunación
acaecida tras dicho solsticio, los propició en la celebración de las Nonas
Caprotinas. Finalmente, su aparición en las Saturnalia también se puede
relacionar con el ocaso solar acaecido durante el ~;olsticiode invierno.
Por el especial carácter historicista de la religión romana, las crisis
cósmicas anuales han aparecido ocultadas, bajo la fecha de alguna efemérides
relacionada con el desarrollo de las fiestas: el natalis del templo de Saturno
enmascaraba la fecha de celebración de las Sarurnalia72; la institución de las
Compitalia73 por Servio a comienzos de enero justificaba la celebración de la
fiesta; los aniversarios de las respectivas gestas de Tútula y de las Sabinas
marcaban la celebración de las Nonas Caprotinas~’4 y de las Matronalia75.
Los Lares Compitales, Juno Lucina y Fors Fortuna, así como sus
respectivas fiestas, han sido interpretados por gran parte de la historiografía
contemporánea desde su flinción cósmica prote:tora de la vida. En el periodo
transgresión no eran sino una de sus facetas.
72 Dos pasajes de la obra de P. Festo relacionan, explícitamente, la celebración de
las Saturnales con el natalis del templo de Saturno (Fest. p. 432 L. Cf Fest. p. 202 L).
La leyenda transmitida por Dionisio de Halicarnaso relacionaba la fecha de
celebración de las Compitalia, con la institución del culto a los Lares por Servio
(DionHal. IV, 14, 3).
La fecha de celebración de las Nonas Caj>rotinas aparecería justificada, en
palabras de Macrobio, por el aniversario del famoso episodio de la guerra contra los
latinos protagonizado por Tútula-Filotis (Macr. Sat. 1, 11, 3740.).
Ovidio relaciona explícitamente la celebraciór L de las Matronalía con el famoso
episodio de las Sabinas (0v. Fast. III, 205-230).
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Tardorrepublicano, esta particularidad era evidente en ambas tres celebraciones,
tal y como pone de manifiesto el desarrollo de los ritos en los que se implicaron
los esclavos. Sin embargo, esta consideración merece un análisis más profimdo
puesto que, en el caso de los Lares Compitales, su caracterización cósmica fue
difundida tardíamente.
Fors Fortuna fue estudiada desde una pei spectiva cósmica dado que, tal y
como propuso J. Champeaux76, su primitivo carácter debía ser puesto en relación
con el de las típicas diosas madre mediterráneag protectoras de la vida. También
Lucina, como diosa del alumbramiento77, fue relacionada con la luz (analogía que
deja fuera de toda duda su adquisición de un carácter cósmico>. En cambio,
resulta más diflcil de extrapolar la función cósmica en el horizonte más antiguo
de los Lares. Esta caracterización debió ser adquirida por las divinidades de las
encrucijadas como consecuencia de su helenización, al suscitar una relación
tardía con los Dióscuros’8.
Si nos centramos en el estudio de los ritcs, la Tiberina descensio realizada
durante la fiesta de Fors Fortuna, pone en ~videnciala primitiva condición
cósmica de su fiesta79. Como en esta celebración, el típico banquete de inversión
76 CHAMPEAUX 1982, Pp. 241-242 y pp. 213-214.
La relación de Lucina con el alumbramienu aparece relacionada por autores de
los diferentes periodos de la literatura romana. Desde estas líneas hemos recogido los
principales textos que ofrecen semejante relación: Plaut. AuluL 692. Cf Plaut. Trucul.
476. Ter. Adelph. 487. Ter. Andr. 473. Cic. N.U. 2, 68, 10-12. Cat. Carm. 34, 13. Var.
L. 5, 69, Verg. Ecl. 4, 10. lib. Carm. 3, 4, 13. Prop. Eleg. 4, 1, 99. Hor. Epod 5, 6. 0v.
MeL 5, 304. Met. 9, 294. Met 9, 698. MeL 10, 501. Met. 10, 510, Ms. 3, 785. Fast. 2,
449, Fast. 2,451. Fast. 3,255. Cf Fast 6, 39. Ser. Medea 2. Stac. Theb. 3, 159. Theb.
5, 114. S/lv. 1, 2, 269. Silv. 3, 3, 122. Sil’.’. 4, 8, 22. Achil? 1, 674. Mart XII, 4. XIII, 6.
Porphy. Comment. Ho,’. Carm. 3, 22, 2-3, 4. Cor~menL Hor. Cann. Saec. 13, 3. Serv.
Aen. 1, 8, 28. Aen. 1, 8, 29. Aen. 1, 75,2. Aen. 1, 283, 9. Aen. 2, 610, 7. Aen. 4, 511,
10. Aen. 4, 511, 12. Aen. 8,84,6. Aen. 11, 532, 6. Bucol. 4, 8, 1. Bucol. 4, 10, 1. Bucol.
4, 10, 2. Bucot 4, 10,3. Bucoí 4, 10, 3. Bucol. 4, 10, 5. Bucol. 4, 10, 12. Bucol. 4, 37,
2. Georg. 3, 60, 2. Georg. 3, 60, 3. Georg. 3, 60, 4
Cf La relación de los Lares con los Dióscuros aparece remarcada explícitamente
en unos versos de Horacio (Hor. Oc! IV, 5, 39).
La diemsión cósmica de la fiesta de Fors Fortuna fue deducida por J. Chanipeaux
(CHAiMPEAIJX 1982, ¡w. 2I1-2l4Yp~. 241-242).
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sociojurídica que tenía lugar durante las Matroralia también constituyó un rito
de índole cósmico, aunque en este caso su caráct~r, adoptado tras la helenización
de la fiesta, fue ajeno al primitivo carácter de la :elebración. Cabe pensar que su
interpolación en el desarrollo de esta antigua fiesta de Juno Lucina se debió a la
prúnogénea condición cósmica de la diosa.
Durante la celebración de las Compiialia también se desarrollaron
elementos de carácter cósmico, como el banquete o la generalización de un
lenguaje familiarizado entre libres y esclavos. Xl igual que en el caso de las
Matrona/la, los ritos de carácter cósmico constituyeron elementos procedentes de
la helenización de la fiesta, que fueron interpolados al ancestral carácter
lustratorio con el que se puede definir la c~remonia desarrollada junto al
compitum. Pero a diferencia de aquélla, no podenos aludir al carácter cósmico de
los Lares para comprender la aparición de estos elementos80; de hecho, pese a los
argumentos que J.N. Robert” oftece en este senlido, la caracterización tutelar de
los Lares constituye un aspecto mucho más antiguo que su caracterización
cósmica (elemento adoptado tras la helenización de la fiesta). En el caso de las
Compitalia, el elemento que propició la caracterización cósmica del ritual y de
las divinidades epónimas, fue propia fecha de celebración de la fiesta,
coincidente con la apertura del año.
El desarrollo de los ritos de inversión y d transgresión en Roma, siempre
se relacionó con un aspecto cósmico que debe ser situado al margen de la
caracterización de las divinidades y de la fun:ionalidad de la fiesta. Cuando
emprendimos el estudio de la fiesta de Diana, pudimos comprobar que no existía
una conexión entre el desarrollo estos ritos y el carácter cósmico de la divinidad
tutelar de la fiesta; también nos permitió afirmai que, el principal responsable de
su desarrollo, fue la fecha en la que se celebraba su fiesta.
La fiesta de Diana se celebraba el trece de agosto, día al que no
corresponde ningún momento de crisis cíclica. Antigua diosa de los bosques (en
Tal y como hemos estudiado, los lares no tenían un primitivo carácter cósmico.
Este aspecto debió ser adoptado cuando se asimilaron a los Dióscuros.
81 ROBERT 1985, p. 306.
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ellos recibía su culto primitivamente)’2, Hild y posteriormente R. Schilling’3,
descubrieron en la divinidad una dimensión cósmica a partir del desarrollo en su
fiesta de ritos nocturnos en los que se empleaban antorchas; no en vano, ambos
autores la consideraron una primitiva diosa d~ la luz nocturna. También J.
Champeaux” la interpretó desde una perspectiva cósmica al considerarla, como
había hecho con Fors Fortuna, una típica diosa madre mediterránea generadora
de la vida. Sin embargo, tal y como acabamos dc decir, el análisis de la fecha de
su celebración no denota ningún carácter cósmico que nos permita relacionarla
con algún periodo de crisis anual.
Diana compartió muchos aspectos con dei:ernúnados elementos del mito y
del ritual de las fiestas en las que aparecían rito:; de inversión o de transgresión,
hecho que, sin embargo, no propició su aparic:.ón. Al igual que Fors Fortuna,
Diana había sido interpretada como una diosa generadora de la vida, y por lo
tanto protectora de la misma. Como las Comp/tal/a, también, apareció
relacionada con las encrucijadas’5. Igual que ~n las Saturnalia, en su fiesta
aparecía la figura de un rey -el rex nemorensis-, que a diferencia del rex
saturnal/orum, desarrolló un papel más cercano al mito que al rito. Finalmente,
por el desarrollo de una procesión con antorchas, fue ligada a la luz como Juno
Lucina -diosa del alumbramiento- y como las Nonas Caprotinas -fiesta que se
relacionaba con la figura de Tútula agitando una antorcha desde la higuera-.
Coincidencias que, sin embargo, mediatizadas por la fecha de celebración de la
fiesta (trece de agosto), no propiciaron la aparLción de ritos de inversión o de
transgres¡on.
En base al estudio de Diana, podemos concluir afirmando que el
desarrollo de los ritos de inversión y de transgre;ión aparecidos en el resto de las
fiestas que hemos estudiado, estuvo mediatizado por su fecha de celebración, y
22 SCI.JLLARD 1981, p. 173.
HILD, s.v. “Juno” enD.S., 11111, 1969, p.áSB. SCHILLING 1988, p. 122.
U CHAMPEAUX 1982, Pp. 241-242.
:5 La relación de Diana con las encrucijadas, atestiguada en dos pasajes de Ovidio y
Servio (0v. Fast. 1, 135 ss. Sen’. AcL Aen. IV, 609, ~ ss.) es muy tardía, y sólo puede ser
constatada desde su asimilación a Hécate,
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no por el carácter cósmico de la divinidad epónima ni por el de los ritos más
ancestrales celebrados en su fiesta. Diana, pese a evidenciar este carácter, no
desarrolló en su celebración estos ritos porque el día con el que se relacionaba su
celebración no tenía un carácter “crítico” anual. Sin embargo, las fiestas de Juno
Lucina y de los Lares Compitales, divinidades que habían adoptado tardíamente
esta caracterización, interpolaron ritos de inversión y transgresión en la medida
que fueron celebradas en fechas de marcado cará:ter cósmico.
Junto al proceso de implicación de los esclavos en estas fiestas, el estudio
que hemos emprendido con la presente tesis nos ha puesto en evidencia el
proceso de su integración en el seno de la familia, de la gens y del Estado. Lejos
de estar marcado por algún edicto, esta integración fue desarrollada
evolutivamente, en paralelo al conjunto de cambios socioeconómicos acontecidos
a lo largo de la historia de Roma. Este hecho, que sin duda queda constatado por
el estudio de la evolución de la noción de esclavitud86, nos ha servido para
criticar las tesis de H. Lévy-BruhW, autor que sostenía que los esclavos, como
meros objetos, estaban al margen del escalafón jurídico romano. Sus argumentos,
basados tanto en el hecho de que pudiesen ser vendidos como cualquier
mercancía, como en la clasificación de los instrumentos de la agricultura
realizada por Varrónt (en la que aparecían calificados como instrumenti genus
vocale frente a los semivocale et mutum), quedan superados por la exposición
que hemos defendido a lo largo de estas líneas. La facultad del paterfamilias de
vender a cualquier miembro de su familia, junto a la apreciación de que el
comentano varroniano debiera ser entendido en sentido figurado89 evidencian la
falta de solidez de sus conclusiones. Esta crítica se acrecienta cuando, estudiando
su implicación efectiva en determinadas fiestas ¿el calendario, comprobamos que
86 Estudio desarrollado a partir del análisis de la literatura romana.
:7 LÉVY-BRIJHL 1931, pp.l6-17.
Var. R. 1, 17, 1.
El contexto del pasaje de Varrón, eviden:ia que está hablando en sentido
figurado. Tengamos en cuenta que en él nos está hablando de los tres elementos
necesarios para trabajar un latifundio: la mano de obra, los animales de tiro y carga y la
herramienta.
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no puede ser separado de las nociones de pietas y potestas, aspecto que pone de
manifiesto su integración en el ordenamiento jurídico romano.
Señalando esta premisa como punto de partida, podemos retomar las
palabras de M. Eliade y J. Scheid comentadas en la primera parte de esta tesis.
Ambos autores afirmaban que en Roma, el individuo contaba únicamente en la
medida en que formaba parte de una de las colectividades orgánicas de Roma
(familia, gens o Estado7t Constatada la progresiva implicación de los esclavos
en las tres instituciones, podemos deducir que su participación se había
desarrollado en el seno y al amparo del Estado91. El límite de dicha participación
seria establecido, exclusivamente y en última instancia, por el paterfamilias,
nexo vinculador entre los esclavos y el Estado, a través de los mencionados
conceptos de pietas y potestas. En consonancia con esta idea, cabe recordar
nuestra hipótesis de que también se habían implicado en las fiestas de carácter
estrictamente familiar -ejemplificadas por las Parentalia y las Lemuria- y más
directamente, tal y como evidencian las fuent’2s, en muchos ritos del ámbito
privado; en este último caso, la noción de “participación” podría ser sustituida
puntualmente por la idea de “práctica”.
ELIADE 1978, p.122.
91 Hablando sobre los preceptos de la ley, Cicerón comenta que “Luego viene la
observancia de los días de fiesta que implica para las personas libres el descanso de
pleitos y cuestiones; para los esclavos el de las obras y trabajos” (Cic. Leg. II, 12).
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